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Presentacion 

Considero un privilegio inmerecido el hacer la presentacion de 
este libro de Marcelo Fernandez, a quien conod en vlsperas de realizar 
un viaje al sur de Oruro atendiendo el 1 amado de las comunidades del 
ayllu Condo que se encontraban atrapadas en el conflicto entre los ay- 
l us de laymis y qaqachakas. Sus oportunos consejos y su conocimiento 
profundo del tema y de la region permitieron que la intervencion del 
Defensor del Pueblo se realice en un marco de respeto y aproximacion 
puntual a la historia de las comunidades involucradas. 

A traves de una investigacion verdaderamente impresionante, 
el autor aporta con elementos ineditos sobre la practica de la jacha 
justicia y jiska justicia en las comunidades aymaras y plantea que 
aunque el colonialismo juridico sigue mas vivo que nunca, la justicia 



indigena goza de gran vitalidad. 

Sin duda que la mirada al derecho desde perspectivas diferentes 
se hace cada vez mas imperiosa para repensar criticamente el estado 
actual de deterioro de la nocion y la aplicacion de la justicia. Y aun- 
que el reconocimiento de la diversidad cultural ha marcado un hito 
en la reciente Reforma Constitucional, rompiendo con las politicas 
homogenizadoras y exclusionistas que han sido herencia de un pasa- 
do colonial, los retos que quedan son aun inciertos si recogemos los 
analisis y las hipotesis de Fernandez en esta obra magistral en torno 
a la justicia indigena. 

Bien sabemos que las investigaciones sobre justicia andina son 
muy escasas en el pais. De ahi que esta obra sea una contribution sig- 
nificativa para el analisis y debate sobre pluralidad juridica en el marco 
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de experiencias concretas que son extraordinariamente expuestas en 
esta obra. Los casos de la marka Yaku, la comunidad de Sica Sica en 
La Paz y del ayllu Laymi-Puraka en Potosi nos acercan a realidades 
concretas que, hoy por hoy, solo se hacen visibles por brotes de vio- 
lencia como los que se dan en estos dias entre ayllus en los que se van 
carcomiendo las propias estructuras comunitarias en trasfondos de 



miseria y marginalidad. 

Marcelo Fernandez aplica un enfoque integral en el analisis del 
derecho indigena, 1 amado tambien derecho consuetudinario, median- 
te el uso de una vision holistica del pasado y el presente expresado 
en el concepto andino de qhip nayra, que consiste en ver el pasado y 
el presente como un todo integrado. De ahi que su enfoque sobre la 
justicia indigena sea integral y se enmarque en una dimension dia- 
cronica, que otorga al tiempo no solo su sello de continuidades, sino 
tambien de transformaciones, en las que resalta las “perversidades 
de las practicas juridicas coloniales y neocoloniales”. Vale decir, el 
modo en que la colonia, primero, y luego la republica, adscribieron 
a los pueblos originarios a su propia logica y simbologia mediante 
la coercion de las normas positivas a las que han tenido que regirse. 
Dentro de esa perspectiva el autor sugiere que el derecho es 
resultado de una construccion historica sujeta a logicas de poder en 
las que se privilegia la maniobrabilidad y, por lo tanto, la exclusion 
de vastos sectores de la poblacion indigena. 

La presentation de una rica etnografia de la justicia indigena 
contribuye a entender mejor su compleja articulation con campos 
diferentes como los de la religiosidad, la organization social y la po- 


litica. La desestructuracion de toda esa rica trama es atribuida a las 



logicas contrapuestas que se filtran a traves del influjo ideologico de 
la ley estatal impuesta. 

Otros aspectos analizados crlticamente por el autor son la con- 
temporaneidad de los conceptos de lo multietnico y lo pluricultural 
incorporados al texto constitucional. Su apreciacion —que segura- 
mente dara lugar a mas de un debate— es que esas nociones ocultan 
intenciones de continuidad patriarcal respecto a los indlgenas y sus 
genuinos derechos ancestrales. 
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A traves de este libro, Fernandez nos reta a encarar la proble- 
matica del derecho ya no desde una perspectiva unica y excluyente, 
sino mediante la aceptacion de la existencia de una pluralidad juridica 
hasta hoy oculta y poco conocida. 

Lo unico que echo de menos en un texto de tan vasta investiga¬ 
tion antropologica sobre las fuentes del derecho natural y el derecho 
indlgena es alguna referenda a los derechos humanos como parte 
consustancial de la justicia, en el entendido que se trata de valores 
universales que parten del reconocimiento de la dignidad humana 
sobre la que se asienta la cultura aymara. 

No me cabe duda que este libro servira para profundizar en el 



conocimiento de la historia andina y sobre todo para rescatar conceptos 
sobre los cuales puedan recrearse formas actualizadas de convivencia 
y respeto entre los bolivianos. 

Ana Maria Romero de Campero 

Defensora del Pueblo 

La Paz, Julio de 2000 
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Prologo 

A mediados del 2000 me desempenaba como funcionario in- 
ternacional de Naciones Unidas en Centroamerica, oportunidad en 
la que recibl una solicitud de Bolivia para prologar un trabajo sobre 
el derecho y la justicia indlgena. 

Pese a las extraordinarias limitaciones de tiempo de ese mo¬ 
menta, habiendome fascinado siempre la extraordinaria vitalidad y 
credibilidad de la justicia tradicional, no pude resistir el introducirme 
en la lectura de este interesante trabajo de investigacion que recurre a 
la metodologla de la historia oral y el metodo aymara “Qhip nayra” 
que consisten en “ver el pasado y el presente como un todo integrado”. 
La investigacion que el lector tiene en las manos es resultado de 
un profundo trabajo que se extiende en el tiempo, en el que se percibe 
un ejercicio intelectual arduo y complejo. La tematica, seria y amplia- 



mente abordada, tanto en terminos historicos como conceptuales, es 
de importancia global y de permanente actualidad. Tiempo de trans- 
formaciones, donde las verdades de antano han dejado de serlo, para 
dar lugar a nuevos enfoques, entre los que se encuentra en especial 
lugar la profundizacion del conocimiento indlgena, marginado pero 
no extinguido y que ahora, como lo demuestra el presente trabajo, 
pervive con la legitimidad y extraordinaria vitalidad que le otorga el 
hecho de tratarse de conocimientos utiles a las comunidades y pueblos 
que los conservan y practican. 

El trabajo se presenta, ademas, como una reivindicacion colec- 
tiva, resultado de la recuperacion de la memoria de las comunidades 
donde se implemento el proyecto PIEB, y algunos del THOA, por el 
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reconocimiento de su derecho propio. Por otra parte, la investigation 
representa una extraordinaria simbiosis de trabajo de campo, analisis 
historico e interpretacion sociologica en torno al derecho y la justicia, 
perspectiva desde la cual se analizan varios temas, uno de ellos el del 
Estado, el problema de nuestros estados latinoamericanos que no ter- 
minan de encontrar una definicion que los concilie con la diversidad 
etnica, cultural y linginstica de las sociedades que representan. 



A lo largo del texto se evidencia tambien el ocultamiento de 
America, la que nunca termina en realidad de ser descubierta. El 
ocultamiento de las culturas decapitadas, las que, pese a la imposition 
de un sistema ajeno a ellas, no logran ser aniquiladas totalmente, 
llegando estas a preservar muchas de sus instituciones y valores, 
tema que es desarrollado en forma didactica y descriptiva, gracias 
a la metodologla empleada y al estudio de casos y situaciones, que 
ejemplifican la proximidad del sistema a los destinatarios de las 
normas de convivencia. 

El trabajo avanza asimismo en un analisis sobre las transforma- 
ciones legales, deteniendose someramente en los cambios introduci- 
dos mediante reformas constitucionales y modificaciones al derecho 
positivo en Bolivia. 

Resulta novedosa la metodologla de analizar la administration 
de justicia indlgena o el mundo jurldico indlgena como parte de la di- 
namica social de como opera el derecho indlgena, para evitar el incurrir 
en el frecuente error de buscar las equivalencias con el derecho estatal 
o formal de manera automatica. Es asi que resulta inconducente buscar 
en las comunidades a quien hace el papel de juez o lo que podria ser 
la audiencia, el procedimiento o la instancia. El analisis del derecho 
indlgena desde el interior de la comunidad, y no unicamente desde 



el enfoque del derecho positive), o cuando menos del derecho formal, 
se desarrol a mediante un exhaustivo analisis del “mundo ceremonial 
del derecho” como parte fundamental del mismo. 

El trabajo enfoca tambien el rol historico y politico del sindicato 
frente a la autoridad de la comunidad y aporta con una extraordina- 
ria riqueza informativa y de analisis a la comprension del fenomeno, 
sin dejar de lado el analisis del tema de la tierra como sujeto activo 
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y pasivo de la justicia indigena, tanto al interior de una comunidad 
como entre comunidades. 

Especial atencion se brinda al tema de la sancion moral como 
mecanismo, tanto de prevencion general como de prevencion especial 
e inclusive como un sistema idoneo de prevencion general positiva, 
al cual pretende precisamente llegar la moderna doctrina penal luego 
de grandes esfuerzos teoricos para fundamentar el sentido de la pena, 
que es inherente a la perception indigena. 

Particularmente lograda resulta la detallada descripcion de los 
procedimientos empleados para la solution de conflictos en los ayl us. 
El lector encontrara asimismo una descripcion de la forma 
magica de poder y de entendimiento de la escritura, que es capaz de 



construccion de redes de poder basadas en un formalismo escritu- 
rizado exasperante, que, pese a su gran fuerza, no logra contrarrestar 
la fuerza de la tradition, la equidad, la rapidez y la transparencia que 
dan credibilidad al derecho indlgena. 

El trabajo pondera la ceremonia, el ritual, la humildad con la 
que se escucha o se conversa cuando se pregunta o se narra. El sentido 
del tiempo y el espacio es analizado cuidadosamente y se observa la 
forma en que este se integra en las ceremonias donde opera el derecho 
indlgena. Esto lleva a los investigadores a concluir como uno de los 
aportes de su investigation el hallazgo de un corpus de principios y 
termino juridicos, los siw sawis, concretados en formulas con fuerza 
coactiva material, etica y juridica, que son vivenciados en la cotidia- 
nidad de las comunidades. Igualmente los ubican en el lenguaje, las 
fiestas, las ceremonias y otros actos sociales. 

Este trabajo significa un importante aporte no solo en cuanto a 
las reflexiones teoricas, sino en cuando a conceptos, practicas, leyen- 
das y metaforas que circulan en los ayl us, que constituyen pilares para 
desarrol os e investigaciones futuras, imprescindible en la continuidad 
del proceso de mutuo reconocimiento y pacifica convivencia para la 
construccion de la interculturalidad que ocupa la atencion de aquel as 
sociedades que, plurales en su origen, aun no logran construir espacios 



de convivencia social y pacifica y de mutuo enriquecimiento. 
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Es en este contexto que debe ubicarse el problema que identifica 
la investigation sobre las limitaciones que, tanto el desarrollo de la 
legislation internacional como las ultimas reformas adelantadas en 
Bolivia, imponen al reconocimiento del denominado derecho consue- 
tudinario. Esto es, en tanto no se violen los derechos humanos inter- 
nacionalmente reconocidos (Convenio 169 de la OIT), ni sea contrario 
a la Constitution Politica del Estado (art. 28 del CPP). 

Esta “limitation” que deja por fuera del reconocimiento la pena 
de muerte, o las mutilaciones de miembros de quien es procesado, o 
cualquier forma de tortura o vejacion, habria que verla no como tal, 
sino como parte del camino que la humanidad toda recorre, hacia la 
consolidation de una etica universal, la construction de principios 
sobre los cuales necesariamente tenemos que ponernos de acuerdo 
para lograr una coexistencia pacifica y respetuosa de la diversidad, 
pilar de las Naciones Unidas y uno de los campos en el que los pueblos 
indigenas tienen una invaluable capacidad de aporte. 

De otro lado, con el desarrollo de principios democraticos 
que incrementan la participation de los indigenas, los principios 



normativos tendran que ir flexibilizandose para dar cabida a una 
institucionalidad cada vez mas intercultural, que refleje los aportes 
que cada comunidad, grupo o sector social este en capacidad de 
realizar para el bien comun. Si se toma en cuenta la vitalidad de las 
culturas que han logrado sobrevivir en condiciones tan adversas como 
las que el trabajo expone, no habria que temer que el reconocimiento 
de su derecho en la forma planteada por el Codigo de Procedimiento 
Penal transforme a las autoridades indigenas en terminales del Estado, 
como lo senala el texto que prologamos. Para ello se sugiere una lec- 
tura en terminos de proceso, mas que como imposition hegemonica. 
La historia de nuestros pueblos debe ser cuidadosamente estu- 
diada y analizada como lo hace el presente trabajo, pues hay mucho 
que aprender de ella. El conocimiento de las injusticias y los errores 
del pasado deben servir de experiencia para evitar repetirlos y para 
enmendarlos en el presente, para lo cual la declaration del caracter 
multietnico y pluricultural en nuestra constitution es esencial. El reco¬ 
nocimiento constitucional de la naturaleza de la nation tiene un valor 
historico y politico que debe ser desarrollado y evaluado a partir de 
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lo que la sociedad piense y elabore sobre su propia esencia. 



En Bolivia hemos avanzado, aunque muy lentamente, en la lucha 
contra la discriminacion que por tanto tiempo ha obstaculizado a los 
pueblos indigenas a acceder a una justicia pronta y cumplida. Esta 
exclusion no se da solo por razones de idioma, sino por motivos de 
diferencia cultural y tambien por razones economicas, dados los costos 
que la justicia formal importa. Con el reconocimiento de su propio 
derecho, obtenido en la reforma del CPP, se elimina un importante 
obstaculo de acceso a la justicia, dado que el Estado se debe hacer 
presente para legalizar y reconocer cuando una comunidad resuelve 
un conflicto en aplicacion de su propio derecho. 

Creemos que el trabajo que aqui presentamos contribuye con 
elementos esenciales a la construccion de una nueva institucionalidad, 
que refleje y oriente el desarrollo de una nacion que consolida su pro¬ 
pio espacio en un mundo globalizado, a partir de reconocerse como lo 
que es, tanto en terminos de su riqueza cultural, etnica y linguistica, 
como en la existencia de principios, normas y procedimientos, con 
una rica historia y con capacidad evidente de fortalecer en la justicia 
un instrumento de conciliation, equilibrio y armonia. 

Rene Blattman 

La Antigua, Guatemala , julio del 2000. 
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Introduction 


Esta investigation es resultado de una larga trayectoria de trabajo 
institucional e individual. Implicitamente se fue gestando con las in- 
vestigaciones de la lucha del “movimiento de los caciques apoderados” 
de principios del Siglo XX. En 1983, el Taller de Historia Oral Andina 
(THOA) protagonizo un encuentro con los pocos sobrevivientes o awkis 
y awichas y descendientes de aquel movimiento, que la historiografia 
boliviana mantuvo en el mas completo olvido. El merito de los caciques 
es el haber estructurado una estrategia de lucha legal, sustentada en 
el manejo intertextual de distintas formulas de leyes prehispanicas, 
coloniales y republicanas. 

Un referente constante fue la experiencia y —por que no decir- 
lo— la episteme desarrollada por el THOA, resumida en parte en el 
estudio Indio Santos Marka Tula, cacique principal de los ayl us de Qal apa 
y apoderado general de las comunidades originarias de la Republica. Se trata 
de un trabajo historico sobre el movimiento de caciques apoderados 
basado en documentos de archivo y la historia oral, desarrollado con 
la metodologia de investigation-action junto a los propios protago- 
nistas o herederos de aquel movimiento en el que la palabra de los 
mayores se constituyo en un elemento estructurante de contrapoder 
(THOA [1984] 1988: 5, 6). En tal sentido, nuestro estudio no obedece 



a circunstancias voluntaristas de grupo o a la lucidez intelectual de 
algunos de sus miembros, sino que resulta ser la expresion y lectura 
de ese proceso social indlgena autonomo emergente. Tampoco debe 
entenderse la practica investigativa como el fin academico, sino como 
un medio mas de lucha anticolonial de una colectividad por un real 
reconocimiento de justicia jurldica y, por ende, polltica. 
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El tema del derecho indlgena es por demas complejo y ha sido 
poco tratado. Debemos leerlo atando sus propios terminales historicos: 
desde un punto inicial hasta uno final; en otros terminos, el periodo 
incaico, el periodo colonial hasta la actual realidad de las comuni- 
dades o ayllus. Esta lectura debe realizarse a manera de un amarro, 
chinu o q’ipi; solo de ese modo habra de comprenderse mejor ciertas 
continuidades historicas, como la perdurabilidad del ethos colonial o la 
fuerza descolonizadora desde lo indlgena. En consecuencia, tambien 
habra que entender el porque del actual proceso de reconstitucion y 
fortalecimiento del ayllu 1. Cabe senalar que hemos visto de manera 
muy general periodos historicos como los pormenores de la temprana 
y tardia colonia y el periodo republicano, por su amplitud. 

Nuestro trabajo trata de mostrar que la situation de colonialismo 



juridico se encuentra mas viva que nunca, asi como que el derecho y 
la justicia indigenas gozan de gran vitalidad. Esto lo veremos centran- 
donos en tres regiones diferentes: la marka Yaku (provincia Loayza 
del departamento La Paz); el ayllu Laymi-Puraka (provincia Bustillos 
del norte de Potosi) y la comunidad Sica Sica (provincia Aroma del 
departamento de La Paz) (ver Mapa N° 1). El trabajo en estas areas se 
llevo a cabo en 1998 y parte de 1999, visitandolas principalmente en 
periodos importantes de cambio de autoridades y fiestas. 

1 . 

Algunas relevancias de la experiencia del trabajo de campo 

Nuestro trabajo en Sica Sica se inicio en virtud a una solicitud 
de asesoramiento de AHSA-DIB BOLIVIA (institution dedicada 
al fortalecimiento municipal de Sica Sica) en el tema del uso de la 
metodologia de la historia oral para la recuperation de la memoria 
historica de la region. En esta dinamica pudimos establecer nuestro 
relacionamiento con los habitantes del lugar. A traves de encuentros 
colectivos, realizados en las distintas comunidades originarias y ex¬ 
haciendas, impartimos charlas sobre la ley INRAy el Convenio 169, 
relacionandolas con las formas de administration de justicia local. 

1 Representa un movimiento social indigena autonomo en directa contraposition 
a 



las practicas colonialistas, coloniales o neocoloniales, cuya emergencia se 
remonta a 

principios de la decada de los 80. 
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Mapa N° 1 
Areas de estudio 

♦♦ 

♦♦ 

♦ ♦♦ 

♦♦♦♦♦ 

Fuente: Elaboracion propia en base a Instituto Geografico Militar y 
Subsecretaria de Ordenamiento Territorial (1996). 
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En este proceso de charlas, los comunarios, sobre todo los mayores, a 
modo de ayni in situ, participaron con vehementes reflexiones acerca 
de la opresion de la hacienda y sus propios sistemas juridicos. De esta 
manera, el poder de la palabra retorno a su dominio. Asl, terminamos 
mediando el encuentro y el dialogo entre generaciones, provocando 
una especie de catarsis polltica. 

En la marka Yaku2 se establecio contacto con los representantes 



sindicales afiliados a la Federacion Departamental de Trabajadores 

Campesinos, concretamente, con algunos dirigentes de la Federacion 

Provincial de Loayza. Elios nos dieron por referenda el 2 de febrero, 

fecha de una importante reunion general. Con este dato se planifico 

el primer viaje. Durante la travesla por una de las cumbres, se nos 

cruzaron dos kurikinkis o “suerte marias”, dos aves de buen augurio, 

lo cual fue un buen presagio. Se estaban tejiendo una serie de casua- 

lidades a nuestro favor, como el reencuentro con personas que en ese 

entonces cumpllan gestion como autoridades de la marka: don Brau- 

lio Montalvo, corregidor; don Julian Chambi, presidente del consejo 

municipal; don Adrian Lobo, oficial mayor, con quienes anos atras se 

hablan compartido suenos y esperanzas. Ahora eran los garantes para 

asistir a aquel evento, que era el uraqi laki. Dicha reunion se realizo 

en una apacheta; alll, el responsable del proyecto de investigacion fue 

presentado por el corregidor a las demas autoridades y asistentes. 

Tras este protocolo, en cumplimiento de las normas de reception , 

en su calidad de anfitriones-padres, como recibiendo a sus hijos, en 

agradecimiento a su concurrencia, las autoridades empezaron a con- 

vidar coca para el akulliku o akulli. Nuestro tema de investigacion fue inserto 
como punto sexto a tratarse en la agenda de aquella asamblea, 

y, por otro lado, la propuesta de trabajo fue presentada al conjunto de 



2 Silvia Rivera nos proporciono su proyecto de investigation “Ciudadania y 
lucha 

anticolonial india en perspectiva historical el caso de los ayllus de Yaco, 1880- 
1980” 

(inedito 1987), donde se infiere que los ayllus de Yaku mantuvieron en su 
jurisdiction la continuidad territorial de puna, val e y yungas. Pero tambien fue 
que el responsable de este proyecto habia visitado los ayl us de Yaku quince anos 
atras, con otro proyecto de trabajo. Estos referentes cualificados incidieron para 
su election. Por otra parte, la monografra de Loza “Los quirua de los val es 
pacenos: una tentativa de identification 

en la epoca prehispanica” (1984), refiere que Yaku formo parte de los 
repartimientos 

de indios del distrito de La Paz, junto a los pueblos de San Jose de Sapahaqui, 
San 

Pedro de Luribay y Santa Maria de Palca, en el siglo XVI, tras la reforma del 
virrey 

Toledo (1569-1581). 
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la poblacion3 en el idioma aymara. Despues de algunas aclaraciones, 
obtuvimos el permiso de realizar el trabajo con la recomendacion ex- 
plicita de coordinar las actividades con las autoridades de cada ayllu, 
asi como con el kimsa kawiltu (ver infra, caso Yaku). 

El trabajo en el ayl u Laymi-Puraka, del norte de Potosi, ini- 
cialmente, fue formalizado con la presentation del proyecto ante el 
cuerpo de autoridades de Laymi y de Puraka, en el Canton Qala Qala. 



Para ambas autoridades los objetivos de la investigation fueron una 

cuestion de segundo orden; el problema consistia en pasar la prueba 

de rigor ritual de la sart’a. Esta norma interna establece que se debe 

poner en practica las mejores tecnologlas materiales y no materiales 

de convencimiento, anteponiendo la etica de humildad en los gestos, 

as! como en la palabra. De esta manera el pedido debe transparen- 

tar “suplica” o “ruego”; en esta logica, el visitante indio no ordena, 

tampoco dispone como en su casa, debe demostrar la cultura de la 

tolerancia al projimo y la sencillez, en cuyo proceso la coca y el wisku 

(media botella de alcohol) son elementos formalizadores de la nueva 

relation. Cuando el proceso se ha llevado por buen camino, general- 

mente se 1 ega a un tacito acuerdo. Paulatinamente, el ambiente formal 

fue derivando a un terreno mas sosegado con la ch ’alia, las aytas y las phawas 
las jerarqulas de deidades, representadas simbolicamente 

por las cuatro esquinas de la mesa, sobre la que habla un tari abierto 

con alcohol y coca, junto a un chicote. Despues de agotar las ch’alias 

de rigor, pidieron que tambien ch ’allasemos a las deidades y “almas” 

o ancestros familiares. De este modo el ritual de la sart’a se habla pro- 

longado hasta el amanecer del dla siguiente, al calor de los wiskus y 

phawas. Sin que pudieramos advertirlo, aparecimos navegando en el 

terreno clandestino del mundo ceremonial, que se caracteriza por el 



despliegue de gestos de sinceramiento y familiaridad, relatando los 

malos momentos como ironias del destino, unos con mas vehemencia 

que otros. En el fondo, se habla suscitado una terapia de catarsis co- 

lectiva, reafirmando la identidad de jaqi o persona con esplritu reno- 

vado. Asl, por ejemplo, don Victor Aro en su condition de “pasado” 

3 Tras la explication de los objetivos del proyecto, hubo preguntas sobre los 
orlgenes identitarios. A1 responder que el origen del responsable era una de las 
comunidades 

de la marka Waki, se suscitaron diversos comentarios, como: “el visitante es 
como 

nosotros, es de nuestra sangre”. 
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enfatizaba: “somos diferentes desde el momento en que hablamos otro 
idioma, comemos papa wayk’u, hasta nuestras caras son diferentes, 
nosotros somos chullpa puchu” (Qala Qala, junio 17, 1998). Se estaban 
denunciando la perversidad de las tecnologias y modos de domina¬ 
tion colonial pivoteadas por la casta social del q’ara o mestizo-criollo. 

2 . 

Reflexiones metodologicas 

Hacemos la reflexion y el ejercicio interpretativo aplicando par¬ 
ti cularmente las sabias epistemes de los mayores: el arte recatado del 



habla, la escucha y la humildad. De esa manera, seguimos el metodo 
aymara qhip nayra, que consiste en ver el pasado y el presente como 
un todo integrado, matizado con las sugerentes aportaciones teoricas 
sobre nuestra tematica, y fundamentalmente con la action comunica- 
tiva de los hermanos de las markas Sica Sica y Yaku y del ayllu Laymi- 
Puraka. A la vez, amalgamados con nuestra vision personal, tanto 
para lograr una comprension de su estado practico legal, as! como 
deconstruyendo la legitimidad de las hegemonicas concepciones teo¬ 
ricas y practicas juridicas en juego, “campo” en terminos de Bourdieu. 
A este se lo entiende como un espacio social referido practicamente a 
cualquier ambito de la actividad humana, en el que de manera especial 
se destaca una lucha: “es decir que en todo campo hay una lucha por 
el monopolio de la legitimidad” (1988: 46), donde se disputa el mono¬ 
polio jurldico y la violencia oficial legltima. Por otra parte, el amuyu 
(“pensamiento, darse cuenta de a paso”) y el amuyt’aha (“reflexionar 
y planear concertadamente”), entre otros, fueron nuestros conceptos 
operativos y, al mismo tiempo, se constituyeron en una metodologla 
interpretativa, que nos 1 evo al entendimiento de las transformaciones 
historicas del sistema jurldico indlgena. Es decir que en el movimiento 
pendular entre el qhip nayra y el amuyu pudimos entender la simulta- 
neidad del pasado y el presente, mas alia de ver o constatar la simple 



yuxtaposicion de datos o la notacion de persistencias historicas. 

Se ha trabajado el tema con amplio sentido crltico desde lo 
propio, explorando las razones juridico-pollticas de los conceptos 
producidos por el mundo academico: desde las ciencias sociales, pa- 
sando por los progresos generados desde la antropologla juridica, 
la ciencia de la historia, hasta el campo del derecho, de cuya lectu- 
INTRODUCCION 
XXIX 

ra hemos podido advertir profundos vados en el tratamiento del 
tema, sobre todo en los estudios referidos a nuestra realidad, que si 
los hay, son simplemente casualidades. Estos paradigmas han sido 
contrastados con las expresiones orales y los documentos juridicos 
de la comunidad. 

Siendo investigadores de la misma cultura que estudiamos, 
hemos hecho el esfuerzo de comprender el aspecto ceremonial del de¬ 
recho en el contacto con los lugares sagrados mas importantes, donde 
se hacen los sacrificios o wilanchas para el granizo, amarre del viento, 
para botar enfermedades, entre otros. Hubo un interes particular por 
las expresiones juridico-lingihsticas, gestuales o musitaciones, asi como 
por la simbologia de poder y administracion de justicia. Todo en el 
afan de comprender desde distintas dimensiones, que no siempre son 



aprehensibles a traves de la oralidad o desde la lectura del documento. 
Sin duda el idioma ha sido la Have maestra que nos ha permi- 
tido afianzar nuestra presencia en el interior de las comunidades. Ha 
constituido un potencial identificador de la pertenencia a la misma 
matriz cultural. Pero esto no solo implied una demostracion mecanica 
de su dominio, sino que nos sirvio para entender las declinaciones y 
sintaxis, captar los virajes idiomaticos o los sobreentendidos. Todas 
estas valoraciones nos han llevado a respetar las subjetividades de 
la comunidad, as! como han llevado a la comunidad a respetar las 
nuestras. Se utilizaron frases como “Sr. corregidor”, “tata alcalde”, 
“tata mayor”, “tata jilaqata”, “tata general”, “mama”, “jilata”, formas 
de trato que revelan respeto y que si bien parecen crear distancia, en 
realidad son parte de la hermeneutica substancial de las reglas etico- 
morales, convalidadas con la coca, la t’inka y el cigarro, que tambien 
fueron nuestros garantes culturales y juridicos inseparables. 

Pusimos mucho enfasis en las connotaciones y denotaciones de 
ciertos conceptos aymaras en la perspectiva de una reconstruccion de 
los codigos juridicos, tambien llamados siw sawis. 

De modo general, como parte comun en las tres areas de estudio, 
la metodologia estuvo direccionada por la voz y la experiencia de las 
personas mayores, o “pasados”, depositarios y transmisores de la 



cultura legal. No por ello hemos desconocido el aporte de los que no 
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han ejercido la funcion de autoridad. Para imbuirnos de los detalles 
del sentido practico legal, no siempre percibidos en la comunicacion 
oral, participamos de los espacios ceremoniales rituales: las fiestas, los 
eventos de transmision de mando y las reuniones oficiales. A1 mismo 
tiempo, prestamos atencion a las actividades cotidianas de cada una 
de las autoridades, sobre todo acompanandolos en los turnos de vigi- 
lancia a las aynuqas o mantas. As! comprendimos que no son simples 
guardianes de cultivos y ganado, sino que son custodios de la tierra 
y del territorio del ayllu. Ademas, colaboramos a algunas familias en 
el trabajo agricola de barbecho y preparacion de la tierra; con ellas 
entendimos mejor la disposition y uso de la tierra, pues no solo se la 
considera un medio de production, sino que es tratada como un jaqi, es 
decir, con necesidades de descanso, trabajo y obligaciones que cumplir. 
En todo el proceso, el deseo de conocer y profundizar en la 
tematica ha sido reriproco: un dialogo de saberes entendido como 
intercambio de epistemologlas, como una “necesidad colectiva” en 
la que todos nos necesitamos mutuamente y cada parte es un ente 
inacabado. Por ejemplo, cuando llevamos a cabo una charla con las 



autoridades sobre el Convenio 169 (Ley de la Republica desde 1991), 
el segunda mayor del ayllu Laymi, con tono sorprendido, manifesta- 
ba: “los campesinos, los que vivimos en el campo, hablamos estado 
reconocidos por el mundo, hasta ellos nos reconocen como duenos 
legltimos de nuestras tierras”. De igual forma, durante la lectura co- 
lectiva de algunos de sus tltulos coloniales, descifrando el lenguaje y 
su contenido, se fueron rememorando antiguas posesiones territoriales 
y los ancestrales linderos. Como resultado de esta dinamica, los de 
Yaku determinaron hacer de manera simbolica una antigua y casi per- 
dida practical el muyu por los linderos, recorriendo hito por hito entre 
autoridades salientes y entrantes. Otros logros fueron la clarification 
de las causales del conflicto que sostienen con la provincia Inquisivi, 
que deviene por la transposition de los distintos mapas de division 
polltico-administrativa del pals, concretamente por la creation de 
provincias, cantones y secciones; y el reconocimiento de la importancia 
de los antiguos tltulos coloniales, como un elemento relevante para la 
resolution del conflicto. 

Advertimos que el tiempo del proyecto de investigation no 
precisamente cuadra con el tiempo de la comunidad o del ayllu, y 
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tampoco los intereses son asumidos con igual intensidad en cada zona 
de estudio. Dicho de otro modo, cada una de las comunidades o ay l us 
del altiplano boliviano tiene una conciencia historica particular que no 
siempre es posible tratar con los mismos parametros metodologicos o 
conceptuales. Cada uno vive su historia de pueblo que lee, interpreta y 
resuelve con especificidad propia, de acuerdo a necesidades y circuns- 
tancias propias. Si bien estos factores han representado sombras en la 
redaction final, hemos intentado subsanarlos con una e structuration 
intertextual entre el discurso oral y el documental, facilitados por las 
mismas autoridades o comunarios de cada region. 

Este trabajo consta de cuatro capitulos. El primero, esta dedicado 
al analisis del estado de cuestion; intenta mirar la dimension juridica 
indigena desde la conception india: vision holistica del presente y del 
pasado o qhip nayra. Elio nos encamino a mirar el sistema juridico 
prehispanico, en el proposito de explicarnos algunas continuidades o 
concepciones juridicas vigentes hasta la actualidad; lo colonial, por la 
controversia entre el derecho inka y espanol, periodo constitutivo de 
la desgracia juridico-politica indigena, su prolongation y sus manifes- 
taciones en el presente; el ciclo republicano, a traves de la production 
de las constituciones sobre la condition juridica del indio; y los avan- 
ces que se tienen en el presente, inclusive pasando por un analisis de 



los instrumentos internacionales relativos a la tematica del derecho 


indlgena. Todo ello para adentrarnos a la discusion de conceptos mas 
operativos como el derecho consuetudinario, y sus implicancias y 
consecuencias en el tratamiento de la materia en cuestion. 

A partir del segundo capltulo y hasta el cuarto, presentamos 
los estudios de caso, comenzando con las comunidades del canton 
Sica Sica. Este estudio esta intencionalmente estructurado en dos 
partes, pero sin perder las variables explicativas de la tierra, el poder 
y la administration de justicia. Una de las intenciones es justamente 
que la realizacion o la figura de la justicia no necesariamente tiene 
que entenderse desde sus aspectos invisibles, sino tambien desde los 
visibles, como el faccionalismo. En este entendido, las “comunidades 
de Sica Sica” transparentan algo mas profundo, la violencia juridica 
y polltica del Estado boliviano. 
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Seguidamente, en el capltulo tercero, se presenta la marka Yaku. 

El estudio se encuentra subdividido en tres partes. En primer lugar 
se trata la edad de la marka, en cuyo contexto se analiza el tema de la 
tierra como componente vital para la realizacion de la action pohtica 
y juridica, como constructora de las categorias sociales. La segunda 



parte esta mtimamente relacionada con la primera, en tanto que las 
multiples prestaciones de servicios se encuentran condicionadas por 
la cuantla de usufructo de los recursos; conduce a entender el caracter 
del poder de las autoridades, junto a las formas de empoderamiento 
ceremonial ritual. Y en tercer lugar, se trabaja la administracion de 
justicia, partiendo de las competencias de cada autoridad y los delitos 
y sanciones en sus ambitos de justicia mayor y menor, contrastados 
con lo que repara la justicia estatal —lo que posibilita una concepcion 
mas amplia de las implicaciones de la ley estatal. 

El cuarto capltulo es la exposicion sobre el ayl u Laymi-Puraka, 
y se encuentra estructurado bajo el mismo esquema que el primer 
caso, es decir, el analisis de la tierra, el poder y la administracion de 
justicia en su relation historica. Tal como se concretizan en la reali¬ 
dad Laymi-Puraka, aparentemente se presentan como uno, cuando 
son dos ayllus que viven en un mismo territorio, sin renunciar a sus 
autonomlas de poder y manejo normativo. Nos encontramos ante un 
orden tan particular, que para muchos de los estados que se precian 
de modernos puede resultar inconcebible, sobre todo en el acapite de 
relaciones juridicas de subordination y de sus niveles de coordination. 
Concluimos acerca de la realidad de la justicia indlgena, pero 
esto no significa terminar definitivamente; al contrario, es solo un cie- 



rre provisional que podra ser abierto por todos aquellos pensadores o 
intelectuales que trabajan por la descolonizacion juridica, justamente 
donde la impunidad del colonialismo juridico se muestra a cara des- 
cubierta, en la comunidad, ayllu, marka, tenta... 
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Se trata solo del inicio: por delante queda mucho que trabajar en 
el tema, pero el proposito sigue la perspectiva de demostrar “mate- 
rialmente”, en este caso a traves de la escritura y el papel, una forma 
de hacer escuchar la voz o los codigos por los ojos. jLa mecha queda 
ardiendo...! 

VISION DEL PASADO Y DEL PRESENTE O QHIP NAYRA 
1 

CAPITULO UNO 
Vision del pasado 
y del presente o qhip nayra. 

Enfoque teorico 

De la extensa bibliografia se desprende que existe un vacio en el 
tratamiento del tema del derecho y la justicia indigenas, el que recibe 
atencion apenas referencial. A1 mismo tiempo, hay una confusion 
conceptual en torno al significado de derecho consuetudinario. Desde 



nuestro punto de vista, se continua incurriendo en los tradicionales 
enfoques basados en una concepcion evolucionista. 

Alo largo de este trabajo sostendremos que el derecho y la 
justicia indigenas no son derecho consuetudinario, sino mas bien un 
sistema juridico que funciona paralelamente al derecho positivo estatal 
en los espacios de las comunidades o ayllus. Para sustentar nuestro 
postulado, hemos visto la necesidad de recurrir a la historia. De ahi 
que en una primera parte de este capitulo se hara referenda a algunos 
aspectos del derecho en las sociedades prehispanicas. En seguida, 
abordaremos el derecho indiano vigente en la sociedad colonial, en 
lo que corresponde a los indios. 

Nos hemos detenido en rastrear los origenes del racismo 
y de la marginacion del indio, porque en ellos se encuentran los 
fundamentos de un derecho que mantendra durante siglos una 
misma concepcion. Hemos tocado el tema del cabildo y el munici- 
pio espanol, porque en estas instituciones pervivieron expresiones 
juridicas prehispanicas y en ellas se implanto y practico la norma- 
tiva civil. En ambas instituciones se fusionaron las autoridades de 
origen prehispanico y Castellano. El interes del estudio se halla en 
la continuidad de estos elementos a lo largo de la historia, y en su 
vigencia actual. 



En la segunda parte, entrando al proceso republicano, nos de- 
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tenemos en un estudio basado en las constituciones. Veremos que el 
indio, al igual que la mujer, no solo desaparece nominalmente, sino 
que tambien se extingue como figura jurldica y polltica. Nos hemos 
centrado en la decada del noventa y en la reforma a la Constitution 
Polltica del Estado, en la que vuelve el indio a figurar, esta vez bajo las 
categorias de lo “multietnico” y lo “pluricultural”, y de la “resolution 
alternativa de conflictos”. 

En la tercera parte se muestra el avance del tratamiento de esta 
tematica en la profusa literatura generada en antropologia y derecho, 
y el funcionamiento del derecho indigena bajo una trilogia de funda- 
mentos: el moral, el social y el juridico. 

El enfoque asumido en las partes a desarrollarse parten de la 
vision del pasado y del presente o qhip nayra, que es una cosmologia 
del pensamiento holistico. Para los indios es un fundamento implici- 
to y explicito a la vez, pues no podemos abstraernos de la memoria 
historica, de las perversidades de las practicas juridicas coloniales y 
neocoloniales, asi como tampoco podemos separar lo publico de lo 
privado; la realidad de la esfera sobrenatural; lo juridico de la dimen- 



sion ceremonial ritual; la sancion etica y social de la sancion juridica; 
lo intelectual de la accion practica; la familia de la comunidad. 

1. El derecho desde la historia indigena 
Desde la memoria oral indigena, los derechos se hallan susten- 
tados en el pasado. La historicidad crea la legitimidad juridica: como 
resultado de la expresion de la “conciencia historica” (Thompson 
1978; Rivera 1986a; Vansina 1988), existe la firme conviccion de que 
los origenes de los derechos se hallan en el tiempo antiguo, en los 
primeros tiempos o tiempo primigenio de los chullpas, nayra pacha o 
chullpa pacha, remontandose asimismo a la precolonia, a la conquista 
y a la colonia. 

Alo largo de nuestro trabajo de campo pudimos advertir el ca- 
racter sagrado del sistema juridico, su estrecho vinculo con el mundo 
ritual-religioso y su imbricacion con el pasado profundo. Cuando se 
toca el tema de justicia, este es rapidamente relacionado al concepto 
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d ejucha, que si bien significa “pecado”, tambien es definido como 
“delito o culpa”; de igual forma, los derivados de este termino tienen 
esa doble connotacion: “cometer un delito” o juchachasiha; “persona 
culpable” o juchani; “tener la culpa” o juchaniha; “inculpar, achacar”o 



juchanchana, “sentencia” o juchanchaxvi; “culpable o delincuente”o 

jucharara ; “cometer un delito” ojuch lurana; “meterse en llos” o juchikina, 
entre otros. 

En el afan de racionalizar las continuidades juridicas y organi- 
zativas de las pervivientes estructuras de poder indlgena de los ayllus 
y comunidades, es necesario mirar lo que fue la administracion de 
justicia antes de la conquista y durante la colonia. Pretendemos ofrecer 
solo una generalization, que no esta desligada de la cosmologla que 
el colonialismo se encargo de difuminar y desestructural borrando 
parte de sus huellas historicas. 

Ademas de aludir a alguna bibliografla especializada, hacemos 
una lectura rapida de los escritos de la intelligentsia india, como Garci- 
laso de la Vega y Waman Puma de Ayala —con la conciencia de que el 
primero nos ofrece una vision ilustrada y el segundo cristianizada—, 
ademas de algunos cronistas espanoles que tambien se refieren a la 
administracion de justicia en el inkanato. 

Los estudios sobre este periodo coinciden en que el patron reli- 
gioso era la base ideologica para la estructuracion del sistema guber- 
nativo politico-social (Rostworowski 1986; Zuidema 1995; Ziolkowski 
1996) y, en consecuencia, tambien de las normas, leyes y sanciones o 
penas. Por otro lado, hacen especial hincapie en las funciones legiti- 



madoras y en la accion ritual religiosa, sugiriendo que cada autoridad 
era la extension de determinados dioses, los cuales adquirian aspectos 
masculinos o femeninos: la Pachamama (madre tierra) representaba 
la fuerza procreadora, mientras que dioses masculinos simbolizaban 
las fuerzas pollticas. Asl, Rostworowski habla de “dioses mayores y 
menores, heroes malqui, diosas y parejas divinas” (1986: 21-96). Por 
su parte, Ziolkowski, en un analisis de la dimension polltica social 
inkaica, senala la existencia de una “estrecha relacion entre determi¬ 
nados wakas y ciertas ‘parcialidades’ o ‘familias’ cuzquenas” (1996: 
99). Dado que los dioses otorgaban la vida y aseguraban en ultima 
instancia la reproduction del mundo, mujeres y hombres propiciaban 
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sus propias organizaciones religiosas dedicandolas a seres divinos del 
cosmos de sexo correspondiente, en base a lo cual “cadenas de mujeres 
paralelas a cadenas de hombres constitulan los canales del parentes- 
co a lo largo de los cuales flulan los derechos de uso de los recursos 
comunales” (Silverblatt 1990: 16) y el poder politico. En el criterio de 
Ziolkowski, las mujeres nobles ostentaban titulos “honorificos” como 
“coya”, “nusta” o “palla”, de acuerdo a su grado de jerarquia (1996: 
106). Por ejemplo, “Mama Uaco Coia”, una de las reinas del Cuzco, 



“gouernaba mas que su marido Mango Capac Ynga; toda la ciudad 
del Cuzco le obedecieron y rrespetaron en toda su uida...” (Waman 
Puma de Ayala [1612] 1992: 121). 

El Inka era legislador, mandaba a aplicar las penas que imponla 
y solo el podia conceder el perdon. En cada situation y para cada cate- 
gorla social existlan instancias delegadas de administration de justicia. 

La autoridad prominente de su corte era el Tucuy ricuc (el que todo lo 
ve y lo mira todo), cuyo nombramiento y permanencia en el cargo 
dependlan directamente del Inka, pues era un funcionario pesquisidor 
que tenia bajo su control a los jueces y a toda la burocracia estatal. A 
traves de el, el Estado fiscalizaba la administracion de justicia para 
sancionar el incumplimiento de funciones de las autoridades: 

Y tanto mas rigurosamente cuanto mas superior era su ministerio, porque 
decian que no se podia sufrir que el que habia sido escogido para hacer justicia 
hiciese maldad. Ni que hiciese delitos el que estaba puesto para castigarlos, 
que era ofender al sol y al Inka que le habia elegido para que fuese mejor que 
todos sus subditos (Garcilaso de la Vega [1605] 1970: 103). 

El Taparicoc era la autoridad encargada de llevar la contabilidad 
de los depositos y tributos en los q’ipus. Si la mision era censar a la 
poblacion, la autoridad pertinente era el Runapatachac. Y cuando se 
trataba de castigar algun delito, la autoridad del Hochaycatamayoc 



ejecutaba la sancion delante de todos y de modo cruel, despenando 
o cortando miembros de cuerpo segun la falta o delito. El papel de 
“confesor” lo desempenaba el Ichuri, que segun De Acosta, escuchaba 
las autoinculpaciones en torno a faltas como matar uno a otro fuera 
de la guerra, hurtar, tomar la mujer ajena, dar hierba o hechizos para 
hacer mal, descuidar la reverencia a las “Guacas” o sus fiestas, “decir 
mal del Inga y no obedecerle”. Solo el Inka se confesaba directamente 
al sol: “Yo he dicho mis pecados al sol, tu rio, los recibes, llevalos a la 
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mar, donde nunca mas parezcan...” (1954: 168, 169). El responsables 
del sistema de comunicaciones era el “chasquero” (mensajeros), quien 
“gouernaua este rreyno y era hijo de curaca fiel y liberal. Y tenia una 
pluma quitasol de bianco en la cauesa... Y trayya su tronpeta, putoto 
para llamar...” (Waman Puma de Ayala [1612] 1992: 351). El Llacta- 
camayu, que Garcilaso de la Vega traduce como Regidor del Pueblo, 
era el funcionario encargado de la administration de las tierras y del 
cumplimiento de la Ley de protection a los “huerfanos sociales, ninos, 
esposas de soldados, ancianos” o wajchas. La transgresion se castigaba 
con el extremo rigor de la ley: 

En tiempo de Huaina Capac, en un pueblo de los Chachapuyas, porque un 



indio regidor antepuso las tierras del curaca —que era su pariente— a las de 
una viuda, lo ahorcaron por quebrantador de la orden que el Inka habla dado 
en el labrar de las tierras y pusieron la horma en la misma tierra del curaca 
([1605J1970: 255, 256). 

Las tierras de los wajchas eran de segundo orden en importancia, 
despues de las tierras del sol o del Inka, estando pensada la estructura 
de cultivos para la reproduction y el mantenimiento del orden social. 

No siendo nuestro proposito profundizar el analisis sobre el de¬ 
bate de la propiedad de la tierra bajo el regimen inkaico, simplemente 
extraemos algunos de los principales horizontes informativos. En este 
periodo, las tierras estaban destinadas al mantenimiento de institucio- 
nes politicas y religiosas dominadas por mujeres y varones (Silverblatt 
1990: 84-85; Ziolkowski 1996: 257-280). Se mencionan diversas clases 
de propiedad de la tierra: la del Inka; la de sus funcionarios; la de la 
religion; la de las panakas y de algunas mujeres secundarias del Inka; la 
adquirida por la via de las conquistas militares y/o diplomaticas. En 
sintesis, existian complejas disposiciones, entre las que sobresalen las 
“parcialidades” o “sayas” de los ayl us o “hathas”. Por su parte, Waman 
Puma de Ayala describe la division de las tierras en sementeras: 

Del Ynga, yncap chacran (Sementera del Inka); coyap chacran (Sementera de 
la reina); yntip chacran (Sementera del sol); quillap chacran (Sementera de la 



luna); uaca bilcap chacra (Sementera de las waqa y willka); acllap chacaran 
(Sementera de las escogidas); suyo chacran (Sementera de una subdivision 
estatal o etnica); comon chacara, sapci chacara (Sementera de la comunidad); 
calpay chacara (Sementera arable); manay chacara (Sementera en rotation); 
taza chacara (Sementera para tributos); tanbo chacara (Sementera del meson); 
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chasqui chacara (Sementera de los mensajeros); zamay chacara (Sementera 
en descanso); auca camayocpa chacara (Sementera de los soldados); capac 
apo chacara (Sementera del gran senor); apo chacra (Sementera del senor); 
curaca chacara (Sementera de la autoridad etnica local); camachicopca chacran 
(Sementera de los mandones); michicpa chacran (Sementera de los pastores); 
pachacap chacran (Sementera de los criados o “utawawas”); rucomacho 
chacara (Sementera de los ancianos); yxmauarmi chacran (Sementera de las 
viudas); uayna chacra (Sementera de los jovenes); macta chacra (Sementera 
de los adolescentes); uasque chacra (Sementera de ?); Cari yxma chacra (Se¬ 
mentera de los viudos); uaccha chacra (Sementera de los necesitados); paya 
machop chacran (Sementera de los viejos y viejas); tasque chacra (Sementera 
de las muchachas); hatun lucri chacra (Sementera grande de ?); Huchuy lucri 
chacra (Sementera pequena de ?) ([1612] 1992: 897). 

La mayor parte de estas sementeras ha desaparecido por los 



avatares del proceso colonial. Algunas perviven hasta el presente 
bajo la modalidad de aynuqas o mantas; entre las mas importantes 
estan las sementeras del Inka, que se podrian asumir como tierras de 
originarios; la sementera del sol y de la luna, que en Yaku se conoce 
como “tierras de la iglesia”; las sementeras para tributo, que hoy se 
conocen con diferentes nombres, siendo uno de ellos chikinas. 

Segun Garcilaso de la Vega, la tierra estaba dividida en tres 
partes: la tierra del inka, del sol y de los naturales. A estos ultimos se 
les distribula a una legua de camino o un tupu, conforme al numero 
de hijos que tenlan, tanto varones como mujeres; a la gente noble le 
correspondla las mejores tierras ([1605J1970: 169-172). Waman Puma 
de Ayala es mucho mas enfatico al sostener que las mujeres tenlan 
derechos independientes a la tierra; manifiesta que “tenia la ley de su 
madre” ([1612] 1992: 133). Ambos insisten en que no existlan derechos 
absolutos sobre este bien, estando caracterizada la norma, al contrario, 
por una compleja superposicion de diferentes derechos. Ala persona 
que no cumpliera satisfactoriamente el cultivo de su asignacion “lo 
castigaban afrentosamente. Dabanle en publico tres o cuatro pedradas 
en la espalda o le azotaban los brazos y piernas con varas de mimbre, 
por holgazan y flojo. .” (Garcilaso de la Vega [1605] 1970: 260). De 
ello podemos deducir que los patrones precolombinos se regian por 



la transmision cruzada y por la transmision paralela. Probablemente 
esta ultima fue la predominante (Silverblatt 1990: 163). 

Tras esa ligera mirada a los distintos ambitos de lo que se refie- 
re a poder, tierras y derechos sucesorios, pasaremos al espacio de la 
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administracion de justicia y la aplicacion de sanciones, partiendo de 

algunas iwxas o siw sawis que perviven hasta la actualidad: “no seas 

ladron” o ama suxva; “no seas mentiroso” o ama llulla ; “no seas flojo” 

o ama qilla; “no seas asesino” o ama sipix; “no seas afeminado” o ama maklla. 
En la mayor parte de los ayllus o comunidades, la transgresion de estas normas, 
tambien consideradas Ley de los mayores, es severamente castigada con 
tormentos, destierro, pena de muerte, multas o 

sancion moral a extremos; como forma de prevencion que se transmite 
de generacion en generacion. 

En 1950 el profesor Alfredo Arias manifestaba, tras haber reali- 
zado una serie de lecturas de los cronistas y algunos memoriales de 
frailes del siglo XVI, que el agustino Baltasar de Salas advierte que el 
cacique Moxa-Aru (el de la voz dulce y veraz) alude a que a las leyes 
se las conoda con el nombre de apu intin hynoccaanacapa y que estaban 
designadas por los dedos de las manos en la siguiente forma: 

I.- Cupi ampara (mano derecha) 



la. Ley.- Hylirnacaru-aynirj a: hywat-hywatapan.- el desobediente 
[a sus mayores], convencido de desobediencia jmuere de 
muerte! 

2a. Ley.- Huayrajja: hywat-hywatapan.- El perezoso, convencido 
de su pigricia jmuere de muerte! 

3a. Ley.- Karijja:hywat-hywatapan.~ El mentiroso, convencido de 
su mentira jmuere de muerte! 

4a. Ley.- Lunttathaja: hywat-hywat-hywatapan- El ladron, conven¬ 
cido de su latricinio jmuerte de muerte! 

5a. Ley.- Wachokherijja: hywat-hywatapan.- el fornicario, conven¬ 
cido de su pecado jmuere de muerte! 

II.- Checa ampara (mano izquierda) 

la. Ley.- Wihay-ahkahahassim.- Conservate siempre en toda vida 
y virtud. 

2a. Ley.- Wihay-amauthassim.- Instruyete siempre en toda ciencia 
y oficio. 

3a. Ley.- Wihay-chymachassim.- Moderate siempre en todo. 

4a. Ley.- Wihay-arunchassim.- Aconsejate siempre para todo. 

5a. Ley.- Wihay-yaanchassim.- Ensanchate siempre en toda ver- 
dad y justicia. ( El Diario, febrero 11, 1950: 6). 

Tales disposiciones debian ser comentadas por los caciques, 
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por los amawt'as (sabios), por los iwxiris (encargadores o mayores), 
aprendidos de memoria por la poblacion del ayl u. Cada precepto 
estaba inscrito en los chirms, advertiendo que el indio no necesita 
legislaciones, porque ya se encargaron de hacerla sus ilustres proge- 
nitores, “mas puros y mas dignos que el sabiondo legislador bianco 
de nuestros dlas”( Ibid. ). Elio nos demuestra lo complejo y al mismo 
tiempo lo practico de la justicia indlgena, sugeriendo, por un lado, que 
los dedos de las manos eran tambien entendidos como q’ipus, por 
otra, que los dedos de la mano derecha representaban las sanciones, 
transgresiones o llmites de la ley, y los de la izquierda los marcos de 
lo permisible: la libertad y las virtudes. 

Waman Puma de Ayala y Garcilaso de la Vega, entre otros, sugie- 
ren que la “mucha justicia” del Estado inka se basaba en la premisa de 
que la mayorla de los delitos eran tipificados de orden publico, pero con 
una estricta categorization al interior, incluyendo las correspondientes 
sanciones, como la pena capital, el destierro, el apedreamiento o las 
sanciones morales. La alta especializacion de las autoridades permitla 
un mayor y mas efectivo control poblacional, constituyendose el Inka 
en el maximo nivel de apelacion para casos no resueltos: 



Mas por lo dicho anteriormente, ni en la capital ni en las provincias la pala- 
bra del Inka es ley. Existen funcionarios con misiones especificas, y dicen los 
dos testigos cuzquenos que el Inka no tenia fuerza de ley, sino de arbitraje, 
y que solo se recurrla a el en casos de extrema gravedad y excepcionalmente 
importantes (citado en Lopez Beltran 1985: 9). 

La concepcion del mal como ente vivo que se amarra y se des- 
amarra, y que es atraido por las faltas de las personas, actualmente 
sigue viva en el mundo indigena, donde el transgresor se ve obliga- 
do a demostrar su culpabilidad o inocencia mediante el juramento, 
que a mas de ser una prueba testifical ante las pacarinas, las momias 
de los antepasados o mallquis, las momias protectoras de la marka o 
huanques y otros dioses protectores, era la ultima instancia por la que 
se formalizaban los hechos juridicos. 

En la busqueda de la verdad, los procedimientos judiciales eran 
realizados publicamente, y los delitos se penaban en la primera ins¬ 
tancia de la ley; por norma los infractores debian confesar sus ocultos 
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“pecados”, porque se asumia que estos causaban los males en el ayllu, 
como enfermedades, muertes, malos anos, desgracias. Para algunos 
delitos, como el uso de “venenos y ponzonas” contra el projimo, la 



sancion se imponia en cadena, comprometiendo a la parentela o casta 
(Waman Puma de Ayala [1612] 1992: 313). Los de la subjetividad hu- 
mana y de su accionar tenlan directa relacion con el cosmos. 

Todo el cuerpo legislativo y la relacion de sanciones estaban re- 
gistrados en los qipus, pues a traves de los diferentes colores de hilos 
y la forma en que se ataban los nudos se sabla con detalle la gravedad 
de la culpa y la pena a aplicarse en cada caso. Segun Garcilaso de la 
Vega, “por el color del hilo y por el numero de los nudos sacaban la 
ley que prohibla tal o tal delito y la pena que se daba al quebrantador 
de ella” ([1605] 1970: 346). La lectura de estos codigos estaba en manos 
de la casta de los quipocamayos. El entramado de leyes codificadas en 
los qipus, memorizadas a traves de canciones, era en consecuencia 
una especie de enciclopedia legislativa, una forma de escritura que 
evidencia el sistema de justicia inkaico, con un esquema jerarquizado 
de autoridades y un control estricto del proceso de administracion de 
justicia y buen gobierno. 

La filosofla de la justicia inkaica se basaba en el castigo corporal 
y moral, pues se consideraba que este era mucho mas efectivo que la 
simple confiscacion de bienes o la pena pecuniaria: 

Nunca tuvieron pena pecuniaria ni confiscacion de bienes, porque decian que 
castigar en la hacienda y dejar vivos los delincuentes no era desear quitar los 



males de la republica sino la haciendas los malhechores y dejarlos con mas 
libertad para que hiciesen mayores males ( Ibid.: 98). 

Las sanciones pecuniarias eran consideradas una forma de 
fragmentacion o negotiation de la ley que incitaba mas bien a la rein- 
cidencia. Se preferian castigos radicales y definitivos, en el entendido 
de que la ley debla ser rigurosamente aplicada y en su integridad, pues 
solo as! podia mantenerse su contundencia y su fuerza: 

No podia el juez arbitrar sobre la pena que la Ley mandaba dar sino que la tenia 
que ejecutar por entero so pena de muerte por quebrantar el mandamiento 
real... que no era razon que nadie se hiciese legislador sino ejecutor de lo que 
mandaba la ley, por rigurosa que fuese ( Ibid.). 
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Para el juzgamiento regia la imputabilidad de culpa psicologica, 
la culpa subjetiva que podia hacer que el autor reconociera su delito; 
asl, el arrepentimiento del culpable se consideraba atenuante para 
la aplicacion de la pena. El robo efectuado por hambre era exento 
de pena, asl como la traicion confesada antes de producir el dano 
inicialmente deseado: 

. .acusados de su propia conciencia, venlan a publicar ante la justicia sus ocultos 
pecados porque, ademas de creer que su anima se condenaba, crelan por muy 



averiguado que por su causa y por su pecado venian los males a la republica: 
como enfermedades, muertes y malos anos y otra cualquier desgracia comun 
o particular ( Ibid.: 99). 

Para delitos graves se formaba un tribunal de doce indios 
—seis hanan y seis urin — que tenia la mision de resolver las causas 
y penalizar de acuerdo a los codigos. Solo en caso de extrema grave- 
dad o confusion el caso se presentaba al Inka para su arbitrio (Lopez 
Beltran 1985). Pero si la dificultad del caso era extrema, se consultaba 
con los espiritus de los antepasados o huacas, a traves de las ofrendas 
y el cumplimiento de ritos; de ahl que las practicas juridicas rituales 
eran de vital importancia. 

Las sanciones de mayor peso social, despues de la pena de 
muerte, eran el destierro a zonas de frontera y el apedreamiento 
publico, asi como la amonestacion publica que hada el padre al hijo 
desobediente. 

Por su parte, Waman Puma de Ayala, en el capitulo sobre Jus- 
ticia, describe sanciones aplicadas por la justicia Inka, entre las que 
se encuentran las “preciones y carzeles de los Yngas” denominadas 
“Zancay”. Se encerraba a los traidores y a quienes cometian grandes 
delitos debajo de la tierra, 

hecho bobeda muy escura, dentro criado serpientes, colebras ponsonosas, 



animales de leones y here, oso, sorra, perros, gatos de monte, buytre, aguila, 
lichusas, zapo, lagartos... para catigar a los uellacos y malhechores dilenqiien- 
tes auca (enemigo), yscay songo (traidor), suua (ladron), uachoc (adultero), 
hanpioc (brujo), ynca cipcicac (murmuradores del Inka), apuscachac (soberbio) 
([1612] 1992: 303). 
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Si al dla siguiente no hablan sido devorados, los absolvlan por 
considerarlos inocentes del delito que se les imputabal . Un segundo 
tipo de carcel estaba destinado a los “prencipales y a los demas yn- 
dios” por cinco dlas y para luego aplicar la pena de muerte, o castigos 
y tormentos destinados a lograr la confesion del delito. De acuerdo a 
la gravedad del delito tambien se podia desterrar a las minas. 

El adulterio era considerado un delito que se juzgaba bajo un 
proceso especial, ya que se insiste: 

nose hallo adultera ni auia puta ni puto porque tenian una rrecla que man- 
daua que las dechis mugeres no le auian de dalle de comer cosa de sustancia 
ni ueuia chicha. Tenia esta ley y and no se hacia garanona ni adultera en este 
rreyno las yndias mugeres... se casauan uirgenes y donzellas y lo tenian por 
onrra de ellos y la virginidad de edad de treynta anos... ci se consentlan los 
dos y para auello de castigar igualmente fue sentenciado a muerte, tirandole 



con piedras en el citio que le llaman uinpillay (en que daban trato de cuerda 
por un dia). Y ci le fuerza le sentencia ducientos asotes con soga... y destierro 
al depocito de la monjas... Y ci lo forzo la muger al hombre, le sentencia a la 
muger a muerte y al hombre a los asotes y destierro a la montana a los indios 
Chunchos para nunca mas pareser ( Ibid.: 59 y 307). 

De la misma manera a los jovenes que corrompian a las “donze- 
llas” o a “forzadores de las mugeres donzellas... Sentencian a muerte, 
colgado bibo de los cauel os de una pena 1 amado arauay (horca)” (Ibid.: 
309). A los curanderos, herberos y adivinos descontrolados o libertinos, 
se les aplicaba sanciones drasticas como la pena de muerte, inclusive 
se acababa con su descendencia, sin apelacion. Lo mismo sucedia con 
quienes cometian estupro, pues las mujeres estaban bajo la proteccion 
del Inka, quien les daba marido. El aborto era castigado con la pena 
capital —que se aplicaba tanto a la madre como a la persona que 
practicaba el aborto—, por las consecuencias que traia o los efectos 
negativos con el mundo sobrenatural. La poligamia era de- 
lito entre el comun, cuando se practicaba sin permiso de la autoridad 
competente. 

Delitos mayores eran tambien la borrachera y el consumo de 

coca por el pueblo, asi como la caza de animales en epoca prohibida 

1 Weber considera sistemas irracionales de prueba a los juramentos y otros 



medios 


auxiliares a los que se atribuye significacion magica o sobre ordabas (1979: 
509). 
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o de veda, o por ser considerados sagrados, ya que preferentemente 
eran utilizados para los eventos del mundo ceremonial y ritual del 
derecho ( Ibid.: 313, 314). 

Inversamente a lo que ocurre en la actualidad, ante cualquier 
falta, las castas mas altas de la sociedad eran mas duramente castiga- 
das, bajo el precepto de que deblan dar el ejemplo a los demas, pues 
“harian burla de ellos si les viesen decir uno y hacer otro” (Garcilaso 
de la Vega [1605] 1970: 60). 

Asumiendo la definicion de Weber, el derecho penal es el 
“conjunto de normas que de acuerdo con el sentido atribuido a las 
mismas por el ordenamiento juridico, rigen la actividad relativa al 
instituto estatal; es decir, a la conservation, desarrollo y ejecucion 
directa de los fines estatales estatuidos o consensualmente esta- 
blecidos” (1979: 498). Garantiza un interes publico ya sea moral o 
practico, a diferencia del derecho privado, que seria una ordena-cion 
de las pretensiones juridicas o un conjunto de normas creadoras de 



derecho subjetivo en favor de los individuos. En esta perspectiva, 
podemos inferir que en el inkanato predomino el derecho penal, que 
por definition forma parte del concepto de Estado y caracteriza a 
toda sociedad de control permanente. Solo de esa manera podemos 
explicarnos, de un lado, la indiscrimination entre delitos publicos y 
privados, ya que todas las conductas antijuridicas eran consideradas 
en contra del bien juridico estatal, y de otro, su caracter punitivo frente 
a aquellas conductas anarquicas o de desorden social, pues tampoco 
se advierten tribunales paraestatales o la expresion de otros derechos, 
como el derecho civil —que probablemente era dominio de las esferas 
familiares. 

Con el advenimiento de la conquista espanola se inicia un nuevo 
tiempo. Este, sustentado en las ideas del catolicismo, esta signado por 
el desentendimiento, la incomprension mutua, el choque juridico y 
el racismo. En el pensamiento de esta epoca rige la idea de que todos 
los espanoles y europeos, y sus descendientes, constituian una raza 
superior, lo que legitimo y garantizo impunidad en el ejercicio de la 
violencia. 

VISION DEL PASADO Y DEL PRESENTE O QHIP NAYRA 
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2. La desaparicion del indio en la legislation 



^Por que en el presente los pueblos originarios siguen siendo 
tratados como advenedizos y barbaros en su propio territorio? En el 
presente, rigen invariablemente dos tipos de leyes: la formal o material 
y la tacita y organica ley del racismo. Esta ultima define y determina 
las actividades, la organizacion y las instituciones pollticas del Estado, 
cuya genealogla se hal a descrita por muchos autores que se dedicaron 
al analisis de la llamada “polemica de Indias”2. 

Nos interesa caracterizar la conquista como el primer evento de 
choque juridico y controversia entre el derecho inka y el espanol a par- 
tir del encuentro entre Atawallpa y Pizarro. Dice Atawallpa —segun 
Garcilaso de la Vega— en el juicio al que lo somete Pizarro: 

Demas desto, deseo saber de aquel bomsimo varon Jesucristo que nunca echo 
sus pecados, que dices que murio, si murio de enfermedad o a manos de sus 
enemigos; si fue puesto entre los dioses antes de su muerte o despues della. 
Tambien deseo saber si teneis por dioses a estos cinco (cmc: dios trino, dios y 
jesus) que me habeis propuesto, pues los honrals tanto, porque si es as! teneis 
mas dioses que nosotros, que no adoramos mas de al Pachacamac por Supremo 
Dios y al Sol por su inferior, y a la luna por hermana y mujer suya. Por todo 
lo cual holgara en extremo que me dierades a entender estas cosas por otro 
mejor faraute... me proponeis cinco varones senalados a que debo conocer. 

El primero es el Dios tres y uno que son cuatro, a quien llamais creador del 



Universo; por ventura es el mismo que nosotros llamamos Pachacamac y 
Viracocha. El segundo es que dices que es padre de todos los otros hombres, 
en quien todos ellos amontonaron sus pecados. A1 tercero llamais Jesucristo, 
solo el cual no echo sus pecados en aquel primer hombre, pero que fue muerto. 

2 

A1 principio, el indio estuvo asimilado con el animal o con alguna sub-categorla 

de seres de extrema “mostrificacion” (Colon 1982:32; Vespucio 1986:74-80; 
Todorov 

1987:44; Amodio 1993:59-82). Matienzo, principal artifice del “plan de 
colonizacion”, 

alegaba que los indios “no defieren de los animales, que ni aun sienten la razon, 
antes se rigen por sus pasiones” ([1567]1967:18). Posteriormente, devino la 
discusion de 

los “justos tltulos” (Pagden 1988) y el “derecho de gentes” (De Vittoria 1948), 
en la 

intencion de encontrar el artificio jurldico que legitimara el control y la 
explotacion del poder colonial sobre los indios a traves del implante de 
instituciones tuitivas, 

la curaduria, la protectoria de naturales, todas ellas destinadas a resolver aquella 

supuesta “incapacidad juridica” (Guevara Gil 1993:99). Asl, se termino 
adscribiendo a 

los indios a la categoria social de “miserables, rusticos y menores” (Muro Orejon 
1989; Sarmiento Donate 1988:175), potencialmente racionales, y, de este modo, 
de posibles 

esclavos pasaron a ser legitimos vasal os de la Corona (Bravo Liva 1988:19). En 
sintesis, se buscaba la “transformation” del indio en un europeo docil y 



obediente. 
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A1 cuarto nombrais Papa. El quinto es Carlos, a quien sin hacer cuenta de los 
otros, 1 amais poderosisimo monarca de universo y supremo a todos. Pues si 
este Carlos es Principe y senor de todo el mundo, ^que necesidad tenia de que el 
papa le hiciera nueva concesion y donation, para hacerme guerra y usurpar estos 
reinos? Y si la tenia ^luego el Papa es mayor senor que no el, y mas poderoso, y 
principe de todo el mundo? Tambien me admiro que digais que estoy obligado 
a pagar tributo a Carlos y no a los otros, porque no dais razon para el tributo, ni 
yo me hal o obligado a darlo por ninguna via. Porque si de derecho hubiese de 
dar tributo y servicio, pareceme que se habia de dar a aquel Dios que dices que 
nos creo a todos, ya aquel primer hombre que fue padre. .; finalmente se habia 
de dar al papa, que puede dar y conceder mis reinos y mi persona a otros. Pero 
si dices que a estos no debo nada, menos debo a Carlos, que nunca fue senor 
destas regiones ni las ha visto. . ([1605J1970: 81, 82). 

El tribunal estaba conformado por “forajidos” presididos por 
el mismo Pizarro; Almagro era el juez de causa; Sancho de Cuellar 
fungia como escribano o lo que hoy seria un notario de fe publica; un 
soldado de Pizarro suplantaba al fiscal acusador; y para dar mayores 
visos de legalidad: otro “forajido” fue delegado como defensor del 



Inka, dos “bandidos” como procuradores de cargo y descargo, dos 
“letrados” como magistrados del Estado espanol, y diez hombres 
como testigos, de los cuales siete “fueron los mismos criados de los 
espanoles” (Garcilaso de la Vega [1605] 1970). Se presentaron como 
acusaciones supuestos e imaginarios pliegos de cargo por poligamia, 
cuando la pluralidad de las relaciones conyugales para el Inka era una 
norma; ilegitimidad o bastardla, cuestionando la degeneracion de su 
origen y naturaleza humana, cuando en el derecho prehispanico ese 
no era un problema de tribunales; su derecho de primogenitura, que 
para el sistema juridico espanol era normal en la sucesion del reinado; 
inexistencia de testamento que justifique la ostentacion de su reinado; 
premeditation del asesinato de Huascar; idolatria; malversation de 
fondos fiscales; nepotismo, pese a ser esta practica habitual del clero 
y de las elites europeas; y hasta sedition o levantamiento contra la 
supuesta autoridad del espanol. En conjunto—mas que reales infrac- 
ciones del Inka—, se trataba de los delitos cometidos por el propio 
funcionario publico espanol. Con el juicio de Atawallpa, perpetrado 
por el tribunal de Pizarro, se instaura la cultura de la injusticia; es el 
inicio del drculo vicioso de prevarication que aun en la actualidad 
no acaba de cerrarse, pues su esplritu perverso continua vigente en 
la practica de la ley estatal. 



Ante la escalada de desajustes y contradicciones de la adminis- 
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tracion colonial (Lopez Beltran 1985: 4), la Corona ordena averiguar 
sobre los usos y costumbres de los naturales, fundamentalmente 
sobre su “legislacion civil y criminal” y tambien sobre las autori- 
dades judiciales (De Acosta 1954; Matienzo [1567J1967; Solorzano 
Pereira [1647J1967; Cieza de Leon [1553J1986; Waman Puma de Ayala 
[1612] 1992). Sin duda, se trataba de un interes completamente prag- 
matico, ya que solo conociendo sus formas de administrar justicia se 
podia tener un mejor control sobre la poblacion, lo cual se efectivizo 
con la Reforma de Toledo, a traves de la creation de las republicas de 
indios y de espanoles. 

La implantation de la “legislacion indiana y sus clases” o “de- 
recho mestizo” tuvo otras consecuencias perjudiciales a las visiones 
juridicas. Uno de sus efectos fue la division entre cuestiones civiles y 
penales y la vigencia subalterna de las leyes indigenas como “usos y 
costumbres” (Muro Orejon 1989: 28, 41). La Republica de indios fue 
un campo de disputa entre sistemas juridicos, pues ni las normas y 
leyes espanolas ni las indigenas se conservaron integramente; por el 
contrario, se dio una especie de “leyes mezcla”, lo que condujo ine- 



vitablemente a la degeneracion y el empobrecimiento no solo de la 

cuestion juridica sino tambien de otros ambitos de la vida polltica y 

social, expresados de manera elocuente por Waman Puma de Ayala 

como un “mundo al reves”. Aun asl, este espacio se constituyo en un 

refugio que posibilito el mantenimiento de muchas de las antiguas 

practicas juridicas, hasta de manera clandestina las mas cuestionadas. 

Si bien la Republica de indios, denominada tambien Corre- 

gimiento de indios, era una indirecta estructura gubernativa que 

negaba a los indios acceder a las esferas de poder colonial, se le 

concedio un gobierno local semiautonomo, modelado conforme a 

una institution occidental: el “comun”, un cuasi ayuntamiento del 

municipio espanol, ya que el ayuntamiento permitla gozar de grandes 

privilegios a los espanoles3. Para mantener la diferencia, los centros 

poblados por indlgenas recibieron la denomination de “comun”, 

3 Dentro de la Republica de espanoles, encontramos a los corregimientos y 
alcaldlas 

mayores indianas, conocidas tambien como “municipios” de origen Castellano. 
Los 

corregimientos eran por excelencia una organization juridica y estaban a cargo 
de los 

corregidores, los cuales tenian por mision corregir las tropelias e implantar 
justicia, 
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“pueblo” o “reducciones”, de donde vienen las actuales “comuni- 
dades”, que por lo general son la fraction de un ayllu, y el “pueblo” 
como su capital. Se instaura un sistema urbanlstico4 identico al de la 
Republica de espanoles, donde se podia encontrar la casa capitular, 
la carcel, el templo parroquial, el comercio y las casas de principales. 

En cumplimiento de los dictamenes de Toledo, principal artifice de 
la reorganization del gobierno indigena, se establecio una estructura 
organizativa conformada por los municipios de indios o naturales, 
tambien conocidos como cabildo indigena, institution popular cuyos 
miembros eran nombrados directamente en instancias del cabildo 
abierto y por periodos anuales: 

Primeramente; ordeno y mando que donde esta reducidos todos los indios 
de repartimiento, en la cabecera de tal pueblo, el dia de ano nuevo entren a la 
eleccion con los alcaldes y regidores, el corregidor del distrito y les den orden 
se elijan, y se haya en el dos alcaldes y cuatro regidores y un alguacil y un 
escribano 6 quipocamayo, que esta ha de estar perpetuado en tanto que tuviere 
habilidad y suficiencia para ello: y los alcaldes y rejidores se han de elejir en 
cada un ano nuevo, juntandose los alcaldes y regidores del ano pasado, que 
se elejieron para la visita del dicho repartimiento, para hacer la eleccion en las 
casas de cabildo de dicho pueblo; y en hacer la tal eleccion han de guardar el 



orden siguiente: Que ante todas cosas hagan que el padre de su doctrina les 

digan una misa al Esplritu Santo, que han de oir los dichos alcaldes y rejidores 

y oficiales de cabildo, y oida se entren en las dichas casas del cabildo para hacer 

la election y nombramiento de los alcaldes y oficiales del ano siguiente, y para 

ello han de nombrar, y senalar cada uno de los dichos alcaldes y regidores, 

las personas que les pareciere que mejor podrlan servir , y ejercer los dichos 

siendo el slmbolo de autoridad de la justicia real. Por su parte, el alcalde mayor 
era perito en derecho. Ambas autoridades llevaban la alta vara de justicia. Los 
alcaldes 

ordinarios y sus tenientes y alguaciles desempenaban el papel de jueces 
superiores 

de apelacion (Sarmiento Donate 1988: 171-174). Apartir de Solorzano 
([1647J1967) 

podemos deducir que lo que predominaba en el Peru eran los corregidores, con 

atribuciones reglamentarias, gubernativas y judiciales, y con funciones de 
“ejecutar 

Mandamientos, Cedulas y Provisiones” (Sarmiento Donate 1988: 99, 100). 

4 Segun Matienzo, la creation de reducciones de pueblos eran el mejor 
mecanismo 

para llevar adelante el plan colonial: “Para que esto se ponga en efecto/la 
reduction, ha proveldo santamente su Magestad con acuerdo de los senores de 
su Real Consexo, 

por Provision Librada a 9 de octubre de mil e quinientos y cuarenta y nueve 
anos, 

dirixida a la Audiencia del Peru, que platicado con prelados, poco a poco provea 
que 



los indios se reduzgan a pueblos; que se hagan alcaldes y regidores y alguaciles 
y otros oficiales de consexo, para que hagan justicia en pleitos civiles, como se 
acostumbra 

hacer en la provincia Tlaxcalaa en la Nueva Espana y otras partes; que tenga 
carcel 

y cepo en cada pueblo...” ([1567]1967: 48). 
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oficios, nombrando cada uno de ellos dos indios para alcaldes, cuatro para 
regidores y uno para procurador del cabildo, lo cual asiente el escribano de 
cabildo. Y luego vote el otro alcalde por la misma orden nombrando otros dos 
indios por alcaldes, y cuatro para regidores y uno para procurador del cabildo 
y mayordomo del pueblo, y otro para alguacil mayor, y otro para mayordomo 
del hospital, y lo asiente por la misma orden el escribano. Y luego los cuatro 
regidores cada uno por su antigiiedad voten y nombren otras tantas personas, 
que a cada uno de el os pareciere, para los dichos oficios y el voto de cada uno 
de el os se asiente por el escribano y en presencia de los dichos alcaldes, cuente 
y regule los dichos votos, y los dos indios de los nombrados para alcaldes, que 
mas votos tuvieren, queden por alcaldes de aquel ano; y los cuatro que mas 
votos tuvieren para regidores lo sean el mismo ano; y los indios que mas votos 
tuvieren, queden el dicho ano por alguacil mayor, procurador y mayordomo 
del pueblo, y mayordomo del hospital. . (Toledo [1569J1867: 157). 



A la cabeza de estos municipios se encontraba el corregidor de 
indios, tambien denominado “Juez de Naturaleza”, “Angel Custodio” o 
“Justicia Mayor” (Lohmann Vil ena 1957: 252; Konetzke 1972: 125; Muro 
Orejon 1989: 220). Esta autoridad vivla en el pueblo cabecera, desde don- 
de supervisaba el “buen gobierno” de los “caciques” o “gober-nadores” 
y la administracion de justicia de los alcaldes mayores, regi-dores y de 
un numero variable de funcionarios inferiores. Era de su competencia 
la administracion de justicia en la ciudad y su distrito, y principalmente 
el mejoramiento moral y material de los indigenas (Lohmann Villena 
1957: 231), siendo tambien juez de apelacion de las sentencias dadas 
por los alcaldes ordinarios de villas y lugares de su jurisdiction. En 
otras palabras, sus funciones eran de caracter reglamentario, dictando 
bandos de gobierno publico, gubernativas y judiciales. 

El corregidor fue una autoridad implantada por la justicia es- 
panola en el Peru, especificamente por el gobernador Lope Garcia 
de Castro, mediante Ordenanza de 1565, perfeccionada por el Virrey 
Toledo. Segun Muro Orejon, “el corregidor indiano es un personaje 
de capa y espada, raramente es letrado, viste comunmente de negro, 
sin golilla al cuello, y lleva vara alta de justicia, que sobresale a su 
cabeza, como simbolo de su autoridad judicial y de la preeminencia 
de la justicia real” (1989: 218). 



La administracion de justicia de los corregidores estuvo basada 
en tres principios: “la facilidad, la brevedad y la gratuidad” (Lohmann 
Villena 1957: 250), haciendo que los pleitos no se circunscribieran a la 
via de los tramites ordinarios, sino a la via sumarial, respetandose en 
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lo posible los usos y fueros propios de los indios. Para mayor fideli- 
dad de las pruebas, se utilizaba a los testigos de cargo y descargo, y 
a interpretes; los registros de los casos atendidos se encontraban en 
un “libro registrador” —“libros de actas” de los actuales corregido¬ 
res—, en el cual se asentaban extractos de las causas ventiladas, las 
sentencias recaldas y el importe de las penas. Se puede decir que el 
procedimiento era verbal en todas sus fases, aunque la competencia 
del corregidor solo se extendia a “hacer cumplir aquellas sentencias 
que no llevaren aparejada pena capital, mutilation de miembros o se 
evaluaren en cuantia superior a treinta pesos, los cuales requerlan 
confirmation superior” ( Ibid.: 257), pudiendo sancionar hasta con un 
centenar de azotes, que hoy se conoce como “un quintal de azotes”, 
o treinta pesos. 

Waman Puma de Ayala dedica un capitulo a la forma de gobier- 
no del corregidor, caracterizandolo como el principal enemigo de los 



caciques y de los indios, con poco temor a la justicia y a Dios —por 
ello, “prinsipe de las tinieblas”. Mas que defender a los naturales, se 
manejaba por las prebendas y la corruption: “andan al trato y gran- 
geria”, al margen de las normas y leyes vigentes. Asi, por ejemplo, 
describe graficamente como el corregidor habia flagelado a un alcal¬ 
de ordinario solo porque se resistio a proporcionarle dos huevos. Es 
por demas evidente el proceso de subordination de las autoridades 
indigenas, que incluso afectaba a los espacios morales y sociales de 
la mujer en nombre de la justicia y de la ley cristiana: “andan rron- 
dando y mirando la giiergiienza de la mugeres casadas y donzellas y 
fornican a las cazadas y a las donzellas los deuirga” ([1612] 1992: 493, 
494, 503, 508). A Waman Puma de Ayala le causa terror y espanto el 
conjunto de autoridades y el sistema juridico vigentes, sobre todo el 
quebranto de los principales valores indigenas en torno a lo moral y 
lo social, elementos interdependientes y estructurantes del sentido de 
la ley y la justicia propias. Pone al descubierto la degeneration social, 
el implante cultural del patriarcalismo, la genealogia de los conflictos 
de genero, y las consecuencias del “mestizaje colonial andino” (Rivera 
1993). En suma, lo que se muestra es la profunda crisis normativa y 
social que implied el proceso colonial. 

Los alcaldes indigenas o “jueces pedaneos” fueron autoridades 



implantadas en las Indias junto al corregidor, para la administracion 
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de justicia en las poblaciones de “senorio”. En la Republica de indios, 
los autoctonos municipios indlgenas fueron reorganizados a partir 
de la notion de propiedad privada, bajo el codigo de mayorazgo, con 
funciones “auxiliares de la administracion de justicia” (Lohmann Vi- 
llena 1957: 262) asumidas por alcaldes mayores, alcaldes ordinarios, 
regidores, escribano o Quipucamayo y alguaciles, que eran oficiales 
ejecutivos con gruesa vara. Del mismo modo, habla otros como el 
alferez real, el pregonero, el portero y el sayon o verdugo, que en el 
periodo prehispanico se llamaba Tucuyricuc y que no era de menor 
jerarqula sino mas bien parte de la maxima justicia del Inka (ver Ma- 
tienzo [1567J1967: 48, 51). 

Como funcionarios auxiliares del corregidor, les correspondia 
resolver los litigios de infima cuantia, practicando las diligencias 
preliminares o instructivas, ya que el corregidor era la instancia que 
emitia el veredicto final. Por lo general, eran “indios revestidos” que 
ejercian sus funciones con autonomia, en base a ciertas normas indige- 
nas tacitas (Lohmann Villena 1957; Ots Capdequi 1968; Muro Orejon 
1988: 215-222). Como norma, la Corona distinguio entre funciones 



judiciales y politicas; las primeras eran desempenadas por los alcaldes, 
y las segundas, por la jerarquia de los caciques o senores naturales, los 
directos encargados de las funciones publicas, habiendo sido capaci- 
tados en centres especializados de escuelas de caciques. Por nuestra 
tematica solo enfatizaremos el ambito de las autoridades judiciales. 

El alcalde mayor de indios era una autoridad gubernativa lo¬ 
cal y en esencia “jueces superiores que conocen en apelacion de las 
sentencias dadas por los alcaldes ordinarios o justicias menores”; 
primordialmente se manejaba por las costumbres indigenas o “dere- 
cho primario” (Mure Orejon 1988: 217, 221). Segun Espinoza Soriano, 
presidio el municipio con jurisdiccion civil y criminal y era la autoridad 
inmediatamente superior a los alcaldes ordinarios y al mismo tiempo inme- 
diatamente inferior al corregidor espanol. . El alcalde mayor indigena que 
se implanta en el Peru en 1560 no es el Alcalde Mayor de Castilla. . ni es el 
Alcalde Mayor espanol en Indias. . es un cargo para administrar justicia en 
nombre del Rey, sumariante y con jurisdiccion limitada. No podia conocer 
pleitos de cacicazgos ni juicios de bienes de comunidades de un pueblo con 
otro, estaban imposibilitados para aplicar la pena de muerte y la de muti¬ 
lation (1960: 225). 
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Como simbolo de su autoridad judicial portaba alta vara de 
justicia, e indumentaria parecida al corregidor. 

El alcalde ordinario indigena tenia funciones similares al alcalde 
mayor y al corregidor, gobernaba y administraba el territorio impar- 
tiendo justicia en la poblacion con la potestad de imponer castigos 
corporales o pecuniarios; su jurisdiccion tambien se extendia sobre 
los negros o mestizos. En cuanto a los espanoles y criollos, solo podia 
detenerlos y enviarlos al corregidor de naturales para su castigo. Era 
elegido por los regidores el primer dia no festivo del ano —de aqui 
su nombre de “cadaneros”—; dicha eleccion debia ser ratificada por 
la autoridad superior indiana. En cada municipio debia haber dos 
alcaldes ordinarios o, en su defecto, solo uno; gobernaba(n) junto 
a cuatro o dos regidores indios. Tambien se les llamaba alcaldes de 
primer voto y segundo voto, para ser elegidos debian ser vecinos y 
tener “casa abierta”, o sea, muchos anos de residencia en el lugar, y no 
ser deudores ni de la Real Hacienda ni de los Oficiales Reales (Muro 
Orejon 1989: 216, 232). Portaban alta vara de justicia como insignia 
de su autoridad; vestian de igual manera que el alcalde mayor, y 
ocupaban el primer lugar en los asientos del cabildo en las fiestas y 
en las iglesias. No podian ser reelegidos hasta pasados tres anos de 


la finalizacion de su mandato. 



Para la Republica de indios, se designaban regidores para acos- 
tumbrar a los indios al desempeno de las funciones publicas; eran 
conocidos tambien como justicia menor u ordinaria. Tenian alcance 
sobre los pleitos locales en primera instancia y sus sentencias podlan 
apelarse ante el consejo en pleno. La eleccion de esta autoridad, para 
lo que se precisaba saber leer y escribir en Castellano, se realizaba el 
primer dla habil de cada ano, debiendo ser confirmada por el corre- 
gidor de naturales. Al principio la realizaban los vecinos, luego la 
autoridad jurisdiccional y finalmente fueron convertidos en oficios 
vendibles ( Ibid.: 229-232). 

Los alcaldes de los cabildos eran jueces ordinarios de primera 
instancia en todas las causas civiles y criminales locales. La apelacion 
la resolvlan los regidores. En los demas casos, se recurrla a los alcaldes 
mayores, de ahl a los corregidores (Sanchez Bella 1952; De la Hera 
1992), y despues, sucesivamente, a las autoridades espanolas, las que 
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los trataban con particularidad y a traves de tramites sumarios casi 
siempre planteados oralmente y en los que se intentaba imprimir la 
“mucha justicia”. 

Los jueces pedaneos aplicaban sanciones en reducida escala. 



Segiin las Ordenanzas de Toledo, solo les competlan penas de hasta 
cincuenta azotes (Lohmann Villena 1957: 263) —lo que en el presente 
se conoce como “medio quintal de azotes”—, como castigo flsico, y 
penas como la de rapar la cabeza al infractor, como prolongacion de 
la sancion moral. Todo ello debla constar por escrito, y si los jueces no 
sablan escribir, deblan registrarlo en los qipus. Para delitos menores, 
al condenado se le conmuta con una pena de 20 azotes, luego del cual 
debe ser liberado de la prision (Toledo [1569] 1867). De la misma forma, 
se consideraban delitos las practicas de brujeria, que no eran mas que 
los cultos religiosos propiamente indlgenas tipificados como hechos 
idolatricos. Despues de castigados, los infractores eran obligados a 
vivir en la casa del cura a objeto de ser enderezados espiritualmente. 

Esta ultima es una costumbre que se ha mantenido vigente en muchas 
comunidades andinas, especialmente en el norte de Potosl, donde 
hasta antes de 1952 se castigaba a los adulteros enviandolos a servir 
a la casa del cura, lo que se conoce con el nombre de pusitasina. 

Las leyes coloniales normaban el matrimonio de acuerdo al mo- 
delo de familia europea, censurando las relaciones prema-trimoniales: 

Item: Por cuanto hay costumbre entre los indios casi generalmente, no casarse 
sin primero haberse conocido, tratado 6 conversado durante algun tiempo, y 
echo vida maridable entre si; como si verdaderamente lo fuesen y les parece, 



que si el marido no conoce primero a la mujer, y por el contrario, que despues 
de casados no pueden tener paz, contento, y amistad entre si, lo cual hacen 
con tanta ofensa de Dios Nuestro Senor por persuasion diabolica, y convie- 
ne proveer en ello de remedio: Ordeno y mando que se procure asi por los 
sacerdotes, Corregidores, caciques y alcaldes persuadir y quitar a los dichos 
indios esta costumbre tan nociva y perniciosa a su conversion policia y cris- 
tiandad, haciendo castigos ejemplares en los dichos indios, que lo contrario 
( Ibid.: Ordenanza VIII). 

Igualmente, las sanciones por amancebamiento fueron regu- 
ladas de la siguiente manera: cincuenta azotes, la primera vez; cien 
azotes y trasquilado de cabeza, la segunda; y destierro del pueblo por 
seis meses, la tercera. La india amancebada recibe cincuenta azotes 
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y se la somete a servicio forzado en el hospital por seis meses ( Ibid.: 
Ordenanza IX). 

La poliginia era considerada un delito que debia ser sancionado 
por los alcaldes locales de cada pueblo: 

Que ninguna india sea osada a tener en su casa manceba de su marido ni in¬ 
dia sospechosa... por servirse de ellas consienten que los dichos sus maridos, 
esten amancebados con las susodichas, en la cual tendran particular cuidado 



de castigar los alcaldes de cada pueblo, pues es negocio en que se hace grande 
ofensa a Dios Nuestro Senor ( Ibid.: Ordenanza XI). 

De la misma manera, el incesto era un delito que debla ser re- 
suelto por el corregidor en observancia a esta regulacion: 

Si algun indio tuviere acceso carnal con su madre 6 con su hija, 6 con su her- 
mana, 6 con la mujer de su padre 6 con la mujer de su hermano, 6 con su tla, 

6 comadre, e hija, 6 con dos hermanos, 6 con dos parientes, sabiendolo los 
alcaldes, hagan la informacion, y con ella presos los envlen al Corregidor para 
que los castigue ( Ibid.: Ordenanza XII). 

Para tener mayores elementos de analisis habrla que entender 
el significado del incesto en la norma prehispanica, ya que en el pre¬ 
sente es permitido el levirato por viudez, pero es adulterio mantener 
relaciones con la mujer del hermano en vida. En slntesis, se revela una 
total censura al modelo familiar prehispanico. Se implanta un nuevo 
modelo familiar a partir de la normativa occidental, la que perdura 
hasta el presente. 

Lo mas impactante de la normatividad colonial es haber erosio- 
nado y subvertido los derechos politicos y economicos de la mujer, 
tendiendo a la supremacla de los hombres como legltimos represen- 
tantes de las unidades pollticas, y de los usos patrilineales como los 
principales medios sucesorios, en detrimento de las cadenas genericas 



andinas de la autoridad dual. Silverblatt es contundente en su ana- 
lisis al sostener que “la ley hispana... las clasificaba como menores 
de edad para mantener las costumbres que alguna vez dieron forma 
a la transformation de los derechos de sus antepasados. Si deseaban 
disponer de su propiedad segun las formas tradicionales de herencia, 
las mujeres indlgenas teman que realizar a traves de sus afines mascu- 
linos” (1990: 89). Esto nos permite comprender mejor la constitution 
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patriarcal, o lo que Spedding conoce como “cultura aymara-patriarcal” 
(1997: 26). Para Rivera, a mas de ser un fenomeno oprimente hacia 
la mujer, el proceso de patriarcalizacion permitio preservar algunas 
normas legltimas (1997: 21) frente a la arremetida de las practicas 
homogeneizantes y excluyentes, y sobre todo para el mantenimiento 
de los derechos de una identidad diferenciada. 

Si bien es pertinente hablar de la crisis de mediation polltica, 
es tambien necesario referir el resurgimiento —en el presente— de 
nuevas formas de representation en los espacios de poder y autoridad. 
El caso mas sugerente es la actual “asamblea general” que, al parecer, 
encuentra su momento constitutivo en la fusion entre la tradition del 
cabildo espanol, en cuanto representaba un organismo colegiado, y la 



mit'a prehispanica, caracterizada por un funcionamiento mediante 
sistemas rotatorios, que a traves del tiempo fue configurandose como 
un ente superior con atribuciones sociales, pollticas y juridicas. De esta 
manera, el poder se fue transfiriendo a la base de la comunidad, para 
fluir de abajo hacia arriba, asumiendose los cargos administrativos y 
politicos como servicio y prestigio. Lo que en la colonia era la 
estructura del municipio indigena, hoy pervive como asamblea gene¬ 
ral, resultado de un largo proceso de recomunalizacion. 

Pasando a la era republicana, y a traves de la historia del cons- 
titucionalismo boliviano, nos interesa mostrar dos fenomenos: de 
un lado, la desaparicion juridica, social y polltica del indio junto a la 
mujer, y de otro, el retorno de las posturas esencialistas y practicas 
excluyentes del colonialismo espanol. 

Barnadas (1978), en su libro Apuntes para una historia aymara, de 
forma pionera y documentada demuestra la continuidad de la polltica 
colonial durante la Republica. 

Como hemos podido advertir, en la colonia el indio tenia cierto 
reconocimiento politico y juridico, aunque supeditado a los poderes 
coloniales. A1 menos era visible y existia a los ojos de estos poderes 
como menor, miserable y rustico. Con el advenimiento de la repu¬ 
blica —conformada por ciudadanos libres, iguales y fraternos— y el 



derecho positive), sustentados en el mito del liberalismo insurgente, 
se dispuso su desaparicion de un solo plumazo: 
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1°.- Que la Constitucion de la Republica no conoce desigualdad entre los 
ciudadanos: 

2°.- Que se hallan extinguidos los titulos hereditarios. 

3°.- Que la Constitucion no senala ninguna autoridad a los caciques. 

He venido en Decretar y Decreto: 

1°.- El titulo y autoridad de los caciques quedan extinguidos. 

2°.- Las autoridades locales ejerceran las funciones de los estinguidos caciques. 
3°.- Los antiguos caciques deberan ser tratados por las autoridades de la 
Republica, como ciudadanos dignos de consideration, en todo lo que no 
perjudique a los derechos a intereses de los demas ciudadanos (Flores 
Moncayo 1952: 26). 

De este modo, con las leyes bolivarianas no solo se cerceno al 
indio del panorama politico, sino que tambien se anulo la vigencia de 
sus representaciones de poder. El constitucionalismo boliviano habra 
de seguir este modelo bajo el influjo del “americanismo” (Fitzell 1994: 

36), suprimiendo las instituciones indigenas, escondiendolas bajo la 
categoria de “ciudadano”. 



Asi, la Constitution Politica del Estado de 1826 y la de 1831 es- 
tabletian que para ser ciudadano habla que saber leer y escribir, tener 
algun empleo o industria o profesar ciencia o arte, excluyendo a los 
sirvientes domesticos, as! como a los que hablan sido combatientes 
en la guerra de Junln o Ayacucho. La de 1834 introdujo la novedad 
de la adquisicion de la mayoria de edad a los veintiun anos, mientras 
que las de 1839, 1843 y 1851 anadieron el requisito de tener un capital 
de cuatrocientos pesos para ser ciudadano. La Constitution Politica 
de 1861 rebajo el capital exigido de cuatrocientos a doscientos pesos 
y definio que el ciudadano debia ser elector o elegido por un poder 
publico. Es la Constitution de 1878 la que modified la mayoria de 
edad: si casado, seria mayor de edad a los dieciocho anos; si soltero, 
a los veintiuno. Y la de 1880 anadio a los requisitos de ciudadania 
—aparte del capital de doscientos bolivianos— ser propietario de un 
inmueble. Las constituciones de 1938 y de 1945 volvieron a introducir 
otro formalismo mas: el estar inscrito en el Registro Civico. En 1961, 
la Constitucion liberalizo y amplio los horizontes del concepto de 
ciudadania, abarcando a todos los bolivianos, independientemente a 
su grado de instruccion, ocupacion o renta, con el unico requisito de 
que esten inscritos en el Registro Civico. 
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Por otra parte, en la medida en que actualmente el corregidor 
forma parte de la vision juridica indlgena, nos interesa seguir su rastro 
a traves de las diferentes constituciones pollticas del Estado. Desde la 
primera de 1834 vemos como las figuras del prefecto, subprefecto y 
corregidor, en unas constituciones dependieron del poder ejecutivo, en 
otras pasaron al poder judicial, para finalmente quedar nuevamente en 
el ejecutivo. En este proceso de oscilacion entre el poder ejecutivo y el 
judicial, la figura del corregidor ha tornado algo de ambos, quedandole 
secuelas que coadyuvaron a la formation de una figura articuladora 
excepcional, que hoy en dla funciona como punto de encuentro entre 
el Estado, como un terminal politico dentro de la comunidad, y el 
pueblo indlgena, para el cual representa el vertice de la piramide social 
del ayllu. De este modo, si de un lado las constituciones pollticas le 
fueron dando atribuciones minimas a esta figura, de otro las comu- 
nidades indigenas le fueron cediendo terreno competencial cada vez 
mas amplio, hasta su conversion en autoridad indlgena mayor, con 
competencias pollticas y juridicas. 

Finalmente, al influjo de las reformas del derecho internacional5, 
sobre todo de la moda del pluralismo juridico, en la decada de los 90 se 
initio una serie de reformas legales como la ratification del Convenio 



169, mediante Ley N° 1257. Posteriormente, en 1994, la reforma a la 
Constitucion Polltica del Estado introdujo los derechos de ciudadania 
5 Advertimos los siguientes instrumentos internacionales que tienen que ver con 

los derechos de los pueblos indlgenas: en 1948, el Pacto Internacional de los 
Dere¬ 
chos Civiles y Politicos, que en su Art. 27 reconoce a las minorlas etnicas, 
religiosas y lingihsticas dentro de los estados de respeto de su cultura, religion y 
empleo del 

propio idioma; este instrumento ha desarrollado un rol importante, en tanto es 
coer- 

citivo entre los estados miembros. La Declaracion de las Naciones Unidas sobre 
los 

Derechos de los Pueblos Indlgenas, que intenta la proteccion, la 
autodeterminacion, 

autogobierno y autonomia, fundamentales para el respeto de los derechos 
humanos 

colectivos de los pueblos. El Proyecto de Declaracion Interamericana de 
Derechos de 

los Pueblos Indlgenas elaborado por la Comision Interamericana de Derechos 
Huma¬ 
nos de la Organization de Estados Americanos en 1996, en cuyo texto normativo 
hace 

alusion a tres conceptos de uso indistinto: “pueblo indigena”, “poblacion 
indlgena” 

y “nation”, referidos a proteger las condiciones sociales, culturales y 
economicas en 



una comunidad nacional. Por otro lado, el Consejo Mundial de Pueblos 
Indlgenas, 

organismo no gubernamental, viene insistiendo a la ONU sobre el 
reconocimiento de 

los pueblos indlgenas al interior de un Estado y exige que el derecho de definir 
debe 

dejarse a los propios pueblos indlgenas (Rendon Escobar 1996: 31-55; 
Stavenhagen 

1990: 47-53; Roulet 1997: 34-37). 

26 

LA LEY DEL AYLL U 

de la mujer y la imagen y la simbologia del indio, renovando sus 
significados e incorporandolos como un apendice del discurso legal 
criol o y mestizo, asintiendo la “multietnicidad” y “pluriculturalidad” 
de la sociedad boliviana6 y una marginal aceptacion de las autorida- 
des indlgenas (Art. 1° y 171°). Otro tanto hace la Ley de Participation 
Popular y el Reglamento de Organization Territorial de Base, con el 
reconocimiento de la personalidad juridica (Art. 4°). 

Y, mas actualmente, el nuevo Codigo de Procedimiento Penal 
establece: 

Articulo 28. Se extinguira la action penal cuando se trate de delitos cometidos 
en un pueblo indigena o comunidad indigena o campesina, por uno de sus 

miembros en contra de otro y la comunidad haya resuelto el conflicto confer- 



me a su propio derecho consuetudinario, siempre que no sea contrario a la 
Constitucion Polltica del Estado. 

Articulo 390. Cuando un miembro de un pueblo indlgena o comunidad in- 
dlgena o campesina sea imputado por la comision de un delito y se lo deba 
procesar en la jurisdiction ordinaria, se observaran las normas ordinarias de 
este Codigo y las siguientes reglas especiales: 

1) el fiscal durante la etapa preparatoria y el juez o tribunal durante el juicio 
seran asistidos por un perito especializado en cuestiones indlgenas; el mismo 
que podra participar en el debate; y, 

2) antes de dictarse sentencia, el perito elaborara un dictamen que permita 
conocer con mayor profundidad los patrones de comportamiento referenciales 
del imputado a los efectos de fundamental atenuar o extinguir su responsa- 



bilidad penal; este dictamen debera ser sustentado oralmente en el debate ( La 

Razon, Politico 13/a, febrero 14, 1999). 

Si una resolucion comunitaria transgrede los derechos funda- 

mentales de las personas, consagrados en la Constitucion Polltica del 

Estado y todo el conjunto de instrumentos internacionales de los que 

sea parte Bolivia, el juez puede iniciar un nuevo proceso y, conse- 

cuentemente, revocar e invalidar las decisiones del tribunal indlgena. 

Entonces, entendemos que desde el momento en que existe un juez 

6 El texto de la Constitucion Polltica del Estado, en su Art. 1°, reza: “Bolivia, 
libre e independiente, soberana, multietnica y pluricultural, constituida en 
Republica 

unitaria, adopta para su gobierno la forma democratica representativa, fundada 
en 

la union y la solidaridad de todos los bolivianos”. 
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evaluador de los danos o agresiones ejercidas sobre los derechos 
humanos por parte de resoluciones comunitarias, ya se esta mediati- 
zando y ejerciendo un control paternalista, en la misma llnea en que 
esta enfocada toda la legislation del pais y la comparada. 

Igualmente, el Anteproyecto de Ley de Justicia de los Pueblos 
Indigenas y Comunidades Indigenas-Campesinas esta muy lejos del 



autentico pluralismo juridico, dejando en papel mojado la figura del 
“reconocimiento”: 

3.- Las autoridades naturales de las comunidades indlgenas y campesinas 
podran ejercer funciones de administration y aplicacion de normas propias, 
como solution alternativa de conflictos, en conformidad a sus costumbres y 
procedimientos, siempre que no sean contrarias a la Constitution Polltica del 
Estado y a las leyes. 

El texto de la referida ley utiliza dos conceptos: por un lado, 

“derecho consuetudinario”, dandole la categoria de “fuente del de- 
recho boliviano”, que en realidad es una falacia cuando el derecho 
ordinario nunca se ha alimentado del indlgena, y, por otro, “pueblo 
indlgena” como si fuese equivalente a comunidades indlgenas. Sin 
embargo, “comunidad” sigue siendo la reduction de un concepto 
mas amplio, y “pueblo” ha generado y aun es motivo de confusiones 
y resquemores. Se trata de una manifiesta incapacidad de coexistencia 
en la diversidad, tanto polltica como social y juridica. 

Entre lineas, el Estado expresa su caracter monopolizador de la 
norma juridica, e incluso de la violencia; por ello, no nos sorprenden 
sus limitaciones respecto a las mayores expresiones de la justicia in- 
digena, como el uso del chicote, entre otras. 

Una observation de fondo que hacemos tanto al Anteproyecto 



de Ley de Justicia de los Pueblos Indigenas y Comunidades Indlgenas- 
Campesinas como al Codigo de Procedimiento Penal es que, por su 
contenido, forma y la manera de su tratamiento, centrado en las normas 
adjetivas o procesales y no en las normas sustantivas, son eminen- 
temente derechos declarativos de segundo orden, ya que, en ultima 
instancia, son simplemente un apendice del entramado juridico estatal 
y de su burocracia. En el fondo, es por demas evidente la intention 
de transformar a las autoridades indigenas en terminales del Estado, 
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canalizando una forma sutil de colonization juridica hacia un terreno 
al que nunca antes se habia ingresado, esta vez, con el impulso de la 
modernidad del derecho internacional. 

Deberia quedar claro que la jurisdiction indigena es una meta 
imperiosa para propios y extranos. Asimismo, se deberia impulsar y 
tratar de fortalecer la legalidad de la jurisdiccion, manteniendo los 
derechos de autonomia7 y la validez y vigencia del aspecto sustancial 
de las decisiones. Solo en este sentido se puede garantizar el valor de 
cosa juzgada de las resoluciones jurisdiccionales. 

Al respecto, Assies entiende que se trata de un elemento para 
“empoderar ( empower ) a los pueblos indigenas”, no debiendose des- 



cartar, sin embargo, “la posibilidad de que sea otro aparato mas de 
tecnologia del poder, de la dominacion y de la domesticacion” (s.f.: 

2). En nuestro concepto, el escepticismo de Assies esta reflejado en la 
realidad vigente, pues la utilization de expresiones como “derecho 
consuetudinario”, “usos y costumbres” o “resolution alternativa 
de conflictos” de ninguna manera asegura una real coexistencia en 
igualdad de derechos; al contrario, la misma CPE limita tal inclusion 
y predefine el control y la subordination del derecho indigena al 
manifestar que las formas de jurisdiction y administration de justi- 
cia son validas “siempre que no sean contrarias a esta Constitution 
o a las leyes” (Art. 171°). En terminos de Sanchez Botero, no puede 
negarse que son meras “acciones de tutela” (1998: 297) que dan la 
falsa impresion de estar ante la construction de un estado social de 
derecho pluralista. Pues, apelar responsablemente a conceptos como 
“diversidad cultural” y “pluralismo juridico” minimamente implica 
abandonar las concepciones kantianas del culto y la autonomia de 
la persona, ya que operan como oponentes tanto en el piano teorico 
como en la practica cotidiana. 

7 Para el caso peruano, segun Garcia Hierro, la coordinacion entre ambas esferas 

juridicas deberia partir de la delimitation de las areas de conflicto. “En principio 
los casos de materia civil no son materia de coordinacion, se resuelven al interior 
de la 



comunidad. Los casos que producen conflicto y demandan coordination son 
casos 

en materia penal, fundamentalmente se trata de casos de homicidio. Es decir, 
se 

debe comparar una con la otra, considerandolas iguales o equivalentes, pues 
respon- 

den a logicas diferentes” (1997: 33). En el fondo, plantea como urgente la 
defensa y 

consolidation de la autonomia indigena. 
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3. Analisis de los paradigmas del derecho sobre el indio 

En el tratamiento de la cuestion india es frecuente el uso de 
conceptos como “etnico”, “multietnico” o “pluricultural”, tanto en la 
discusion de la teoria social como en las propuestas de las leyes esta- 
tales. Para tener un contexto de sus implicaciones, es necesario echar 
una rapida mirada al significado de tales conceptos. Originalmente, 
estuvieron ligados al sentido amplio de “cultura”, tratado por el fi- 
losofo aleman Herder (1784: 91), quien subrayaba la peculiaridad de 
la cultura espiritual de los pueblos. Boas (1948) retomo la discusion, 
junto a Benedict (1971) y Kroeber (1972), entre otros, para confluir en 
el concepto de “etica” o espiritu cultural de las sociedades humanas, 
entendiendolo como parte de “sistemas generativos de comportamien- 



to, pensamiento y sentimientos personales”. De modo que la identidad 
socio-cultural siempre habra de imbricar a la persona con la sociedad 
que comparte sus mismos conocimientos, sentimientos, gestos, valores, 
“habitus” (Bourdieu 1991), elementos diferenciadores entre culturas o 
pueblos, “sentimientos primordiales” segun Geertz (1990). Luego, a raiz 
de la independencia de los nuevos estados africanos y asiaticos, y de 
movimientos sociales indigenas secesionistas, a fines de la decada de 
los 60, Barth (1976) retoma la discusion sosteniendo no existen pueblos 
ni sociedades distintivas, ya que estos sufren procesos permanentes 
de integracion y mezcla cultural. En este sentido, clasifica las etnias en 
“grupos categoriales”, reduciendolos a “minorias etnicas”, de manera 
similar a los procesos coloniales de tribalizacion en Africa, un reduc- 
cionismo a ultranza que muestra una imagen de sujetos exoticos. Para 
nuestra realidad, las categorias “etnico”, “etnicidad” o sus variantes 
tienen la misma connotacion: una ciudadanla de segunda clase, subordi- 
nada y adscripta, a manera de un invitado de ultima hora o “minorias” 
culturales recien 1 egadas a la “nacion”. Definitivamente, se encubre la 
existencia de los pueblos indigenas. 

Pese a existir una amplia literatura que trata sobre la negacion 
del indio, desde los horizontes de la historia sociocultural y econo¬ 
mica, tanto colonial como republicana, se ha soslayado el analisis del 



mutismo de la ley estatal, y es mas impresionante aim la ausencia de 
estudios que den cuenta de la cotidianidad del derecho indlgena y 
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sus practicas juridicas. 

Para nadie es desconocido que el derecho como la ley es una 
construccion historica, resultado de la agenda humana, y en ese 
sentido, sujeta a las logicas de la historia y del poder. Siendo asl, el 
derecho se constituye en un espacio —un “campo” en terminos de 
Bourdieu— privilegiado de maniobrabilidad: de inclusion-exclusion, 
de legitimidad-ilegitimidad, de legalidad-ilegalidad, de derecho-usos 
y costumbres (derecho consuetudinario). En sociedades heterogeneas 
como la nuestra, la “discriminacion juridica (utilization de la ley contra 
el indlgena, abusos de su ignorancia de la ley)” es una manifestation 
del “colonialismo interno” (Gonzalez Casanova 1970: 43-44), de los 
constantes cruces y tensiones entre “colonizadores y colonizados” 
(Rivera 1993), donde lo estatal es hegemonico frente a lo no estatal. 
Respecto al tratamiento del derecho consuetudinario desde 
la disciplina de la antropologia juridica, ya por el ano 1874 Maine 
elaboro su obra Ancient Law, en busca del “derecho mas primitivo” 
para entender mejor el “derecho mas desarrollado”. Posteriormente, 



en 1894, Post desarrollo “la jurisprudencia etnologica”, estudiando 
las “infracciones del derecho” en las “sociedades primitivas”, debate 
que alcanzo una mejor elaboration con Malinowski ([1926] 1982) y 
Radcliffe-Brown (1952). El primero postulaba la universalidad de la 
ley, argumentando que todas las sociedades, tanto las “aborigenes” 
como las “occidentales”, tienen sistemas normativos que responden a 
las mismas logicas; mientras que el segundo reivindicaba el relativismo 
cultural, estableciendo diferencias conceptuales entre ley y costumbre. 
En esta segunda perspectiva, la ley es una atribucion unicamente de 
sociedades con gobiernos centralizados, y su existencia es serial de un 
nivel superior de desarrollo. Esta postura perdura en nuestro medio 
hasta el presente. 

La nueva orientation de la antropologla jurldica, la de Kupe y 
Potz (1995) o Clavero (1997), es enfatica en denunciar que el tema del 
derecho indigena debe ser tratado en “sentido fuerte, en el sentido 
mas fuerte; derecho indigena no en el sentido del derecho individual, 
sino en el sentido colectivo, y no derecho colectivo subordinado al 
Estado y supeditado a su ley, sino derecho colectivo de un valor como 
derecho humano fundamental constituyente o fundante” (Clavero 
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1997: 413). En la misma linea, Gomez Rivera deslinda el campo del 
derecho indlgena de concepciones reduccionistas como la del “derecho 
consuetudinario, o la del acceso a la jurisdiccion del Estado racista y 
discriminatorio” (1997: 15). De ello se puede deducir que el derecho 
indlgena debe ser tratado en el marco de principios constitutivos, como 
desde el derecho a la autonomia, a la libre determinacion, o desde su 
historicidad misma, pero de ninguna manera desde conceptos como 
“derecho consuetudinario indlgena”, “costumbre juridica” o “usos y 
costumbres”. Se trata de “expresiones que anuncian subordination 
del derecho indlgena al derecho nacional predominantemente unicista 
y homogeneizador de la diversidad cultural” (Gomez Rivera s.f.: 2), 
lo que encarna posturas estaticas y la continuidad del pensamiento 
evolucionista. 

Pese a este avance substancial de la antropologia juridica, en 
nuestros dias aun se sigue incurriendo en el viejo error de presentar 
el material juridico indlgena bajo las conocidas formulas positivistas, 
usando el sub-concepto “derecho consuetudinario” para englobar, 
clasificar y atrapar las corrientes del derecho indlgena en las concep¬ 
ciones univocas occidentales. Por otro lado, a menudo se confunde 
el derecho consuetudinario con el derecho no escrito, otro gran error 
en la medida en que no necesariamente el derecho debe estar escrito, 



siendo un ejemplo el Common Law (Friedman s.f.: 2), para nada sub- 
alterno respecto a otro o menos derecho que cualquier otro. 

Autores como Padilla, en una postura tlpica del romanticismo 
legal, se sirven del retorico concepto de derecho consuetudinario para 
caracterizar a una sociedad como homogenea, sin “problemas de 
identidad o cultura, en la que la norma jurldica resulta de una practica 
general, constante, prolongada y juridicamente obligatoria” (1990: 259). 
Tambien existen aproximaciones desde el relativismo legal, 
como en el caso de Sierra, que entiende a la juridicidad de los pueblos 
indios como equivalente a la “costumbre jurldica que se ejerce en 
juicios locales y [que] funciona como control social para los pueblos 
indios” (1990: 232). Perez Duarte se aproxima mucho mas, cuando 
considera al derecho consuetudinario como un “sistema de normas 
de conducta”, siendo este un avance, ya que incluye la cosmovision 
de grupo y “conceptos magico-religiosos” (1991: 82). Dorotinsky ma- 
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neja el concepto de “costumbre legal indigena” como un elemento 
que cumple una funcion social normativa en un grupo indigena con 
permanentes cambios y adaptaciones (1990: 65, 67, 68). Finalmente, 
Orozco Henriquez sostiene que, dependiendo del nivel de contacto 



con el ordenamiento estatal, se generan los siguientes repertories de 
legalidad: “costumbre derivada”, resultado de la interaction entre 
ambos sistemas juridicos, y “costumbre originaria”(1993: 52-55), 
cuando han coexistido por separado. En el fondo, estas posiciones 
estan apostando por el sincretismo legal, que no es mas que otra 
variante del evolucionismo o del pensamiento “liberal no pluralista” 
(Dlaz-Polanco s.f.: 1), toda vez que el elemento transformador viene 
de afuera, es decir, de la ley positiva. 

Asimismo, se han utilizado definiciones mas elaboradas desde 
estas mismas concepciones, ancladas en paradigmas estatalistas, tales 
como “costumbre juridica” (Stavenhagen 1988; Iturralde 1990; Tamayo 
Flores 1992), “justicia tradicional” (Balandier 1993; CEJIS 1997), “derecho 
comunitario andino” (Nunez 1996) y/o “sistema jurldico vivo” (Araoz 
Velasco 1991, 1995), que tambien son esfuerzos por resolver un concepto 
que ha ocasionado algunos quebraderos de cabeza. 

Stavenhagen sugiere que en Latinoamerica la exclusion del indio 
ha sido instrumentalizada desde la teoria general del delito, insistiendo 
en su caracter “civilizado” o “incivilizado”, o imputable o inimputable8 
(1988: 83). A1 respecto, Macas, Presidente de la Confederation de Na- 
cionalidades Indlgenas del Ecuador (CONAIE), afirma: “aqul se habla 
del derecho de la persona, maximo de la familia, pero no se habla del 



derecho de los pueblos, eso esta negado, se desconoce” (1993: 131). 

Queda demostrado lo diflcil que es conceptualizar al derecho in- 

dlgena como “consuetudinario”; o presumir la aceptacion de sistemas 

juridicos no oficiales, as! como su inclusion y reconocimiento desde la 

norma estatal. No se dejan de lado posturas civilizatorias que suponen 

que estas unidades jurldicas deben desarrol arse pasando de un estado 

a otro bajo el cobijo de la ley positiva o difu-minandose. No obstante, la 

sugerencia de Garda Canclini acerca de que lo indlgena es un espacio 

favorable para la “heterogeneidad multitemporal” (1990: 15) abre un 

8 Aunque el Codigo Penal boliviano solo denomina inimputable al “indio 
selvatico” 

y no refiere expllcitamente al indio andino. 
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campo fertil para el desenvolvimiento del pluralismo juridico. 

^Que se ha hecho hasta ahora en este campo del conocimiento, el 
que intenta acercarse al punto de vista indio? Este, como figura juridica, 
ha sido objeto de legislation a lo largo de los cinco siglos, dando lugar 
a una profusa literatura para los tiempos de la colonia, y a una mas 
restringida para el periodo republicano. La misma ha sido producida 
no solo por juristas interesados en el problema del derecho, sino tarn- 



bien por antropologos. Sin embargo, en el campo del conocimiento 
actual, poco se ha avanzado en esta tematica, haciendose necesario 
senalar, no obstante, algunos progresos sustanciales. 

El Taller de Historia Oral Andina, en un esfuerzo de construir 
la historia india descentrandola de la historia oficial, ha estudiado 
al movimiento de los caciques apoderados de fines del siglo XIX y 
principios del XX. En este proceso, se ha dedicado al examen de los 
“titulos coloniales” o nayra titulos, que permitieron la estructuracion 
de un discurso juridico propio ante la avalancha latifundista sobre 
las tierras originarias. Esto sirvio para poder enfrentar la politica de 
agresion oligarquica, valiendose del pasado juridico como estrategia 
de negociacion y enfrentamiento9. El THOA se concentre en el estu- 
dio del aspecto politico del movimiento indigena, dentro del que los 
caciques apoderados utilizaron el derecho formal y el derecho colo¬ 
nial en su favor, combinandolos con la nocion juridica propia (THOA 
[1984] 1988; Rivera 1991-1996; Mamani 1991; Condori Chura/Ticona 
1992; Fernandez 1996). En este proceso resulta 1 amativa la importancia 
del documento, debido a que en el estudio tambien se utilizo el analisis 

9 Muestra del panorama politico que precedio al movimiento de los caciques 
apode¬ 
rados es el siguiente texto del Censo General de la Republica del ano 1900, que 
resume el pensamiento racista centrado en el esencialismo colonial: “Es preciso 



advertir que 


hace mucho tiempo se opera en Bolivia un fenomeno digno de llamar la 
atencion: 

el desaparecimiento lento y gradual de la raza indlgena. En efecto, desde el ano 
de 

1878 esta raza esta herida de muerte. En ese ano, la sequla y el hambre trajeron 
tras 

si la peste que hizo estragos en la raza indlgena. Por otra parte el alcoholismo, al 
que son tan inclinados los indios diezma sus filas de una manera notable, y tanto 
que el 

numero de los nacimientos no cubre la mortalidad... De manera que en breve 
tiempo 

ateniendonos a las leyes progresivas de la estadlstica, tendremos la raza 
indlgena, 

si no borrada por complot del escenario de la vida, al menos reducida a su 
minima 

expresion. Si esto puede ser un bien se apreciara por el lector, considerando que 
si 

ha habido una causa retardatoria en nuestra civilizacion, se debe a la raza 
indlgena, 
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intertextual en torno a lo colonial, lo estatal, como a los libros de actas. 

De la misma manera que en el pasado colonial los documentos, 
los chinus o qipus fueron utilizados como pruebas juridicas en los 
procesos reivindicativos (Loza 1998), cargados por la elite indlgena 



en los q’ipis, actualmente las autoridades los portan en sus espaldas o 

bajo el brazo en un maletin, simbolizando llevar la memoria jurldica, 

el territorio y la sociedad del ayllu o comunidad. El mismo sentido 

adquieren los antiguos awayus de los q’ipis, o Jach’atata y Jach’amama, sujetos 
a permanente custodia y veneraciones, ya que representan 

una forma de memoria historica documental sacralizada y el esplritu 

de los ancestros y de los dioses. Es el caso de Coroma, segun Buba, 

“funcionan como delimitadores espaciales y de la nocion de frontera 

y de identidad” (1997: 284), pues detras de los textiles antiguos se 

encuentra el sustrato ceremonial de los antiguos codigos juridicos de 

la comunidad. Por el o, despues de la venta de los qipis de sus antepa- 

sados, advinieron tiempos de sequla y hambrunalO. En la concepcion 

de los coromenos, existe una relacion de causalidad entre la venta de 

q’ipis y los periodos de crisis, por lo que debieron darse a la tarea de 

retornar las “almas” al lugar de origen, restituyendose tambien con 

su retorno la confianza y la seguridad jurldica comunaria. 

Como se tiene adelantado, el documento escrito fue utilizado 

desde tiempos coloniales como un recurso para denunciar y anunciar 

esencialmente refractaria a toda innovacion y a todo progreso” ( Censo General 
de la Republica de Bolivia 1900: 35, 36). Apartir del siglo XIX, los criollos y 
bianco-mestizos no desarrollaron sentimientos de identidad de “nacion-Estado”, 
“nacionalidad” y 

cultura local —lo que Anderson llama “comunidad imaginada” (1993)—, ya que 



tales arquetipos, inspirados en fuentes europeas, no hallaban correspondencia en 
la 

realidad. Siendo que su fracaso estaba predefinido, encontraron en el indio el 
mejor 

justificativo, el eterno culpable para justificar lo injustificable. 

10 Desde fines de los 70, grupos extranjeros empezaron a interesarse por los 
tejidos 

precolombinos y coloniales. En el caso de Coroma, los compraron a las autorida- 

des de turno, a precios mfimos. Solo cuando vinieron tiempos de desgobierno e 

inclemencias climaticas, el yatiri, mediante la lectura de la coca, confirmo que 
eran 

consecuencia de las ventas de los textiles, almas protectoras de la comunidad. De 

este modo, recien a fines de los 80 se estructuro una estrategia entre autoridades, 
antropologos, abogados militantes de la causa de Coroma, para atrapar al 
traficante 

(que en este caso era un norteamericano) y para recobrar los textiles. Esta odisea 
se 

conoce como la "repatriacion de las almas de Coroma" ( La Razon, marzo 2, 
1997: 8-9). 
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el desgobierno y las injusticias coloniales. Tal es el caso de Waman 
Puma de Ayala, quien a traves de una larga carta escrita y dirigida al 
rey de Espana, con representaciones graficas expresa visualmente el 
“mundo al reves”, insistiendo sobre las injusticias en el tiempo colonial 



y la practica de la “mucha justicia” antes de la conquista: “de como 
aquel tiempo avia mucha justicia. Es por la cauza que avia un solo 
Dios y rrey y justicia que no como agora muchos senores y justicias y 
muchos danos y rreys” ([1612] 1992: 56). 

La division de las sociedades en escriturarias o agrafas que pro- 
ponen Goody (1977) y Ong (1987) no es valida para nuestro caso, en 
el que la realidad es mas compleja. Serla mas fructifero el analisis si 
partieramos de la idea de que el mundo indigena forma parte de un 
sector mayormente analfabeto. Desde esta perspectiva, cobran sentido 
las aseveraciones de Adorno, quien advierte que la palabra escrita 
en el siglo XVII fue un instrumento de redencion y denuncia de los 
vejamenes del sistema colonial (Adorno 1989). Gruzinski, igualmente 
y para el caso mexicano de los siglos XVI-XVII, defiende la tesis de 
que la escritura modified la manera de fijar el pasado y representa 
la materialization y fijacion de multiples practicas que en ocasiones 
se vinculan inextricablemente a la oralidad, proceso que denomi- 
na “cristalizacion del recuerdo” (1991: 105). Estas apreciaciones 
nos llevan a concluir que la escritura tiene un caracter instrumental, 
al que se acude para materializar las visiones hegemonicas de poder, 
verdad e historia. 

Por su parte, Rapapport (1989; comunicacion personal) sostie- 



ne que las comunidades indigenas del sur colombiano utilizaron la 
palabra escrita en su proceso de resistencia como mecanismo de con- 
trapoder y como “performance”. Fernandez (1996), de igual manera, 
senala que en el caso de Waqi la posesion de documentos coloniales 
de parte de los representantes indigenas, y su interpretacion de parte 
de indios letrados o qillqiris, tuvo un profundo significado ideologico 
en la movilizacion comunaria, pues no solo les permitio dotarse de 
un instrumento legal para enfrentar la usurpation de tierras, sino 
tambien encontrar leyes protectorasll: “La relectura de los titulos se 
remontaba a una legalidad mas profunda que da cuenta de la antigiie- 
dad del reconocimiento estatal de los derechos de los ayllus... El simple 
contacto con aquellos documentos implied pues el fortalecimiento de 
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los esquemas de organizacion social y politica ancestrales” (Fernan¬ 
dez 1996: 73-75). La escritura es precisamente ese compromiso entre 
una libertad y un recuerdo, que no solo (re)produce poder y elabora 
verdad(es), sino que tambien genera una traduccion y exegesis, cuya 
potencialidad radica en la capacidad de activar en la memoria larga los 
elementos reivindicativos de la sociedad indlgena: “[esto] se plasmo 
singularmente en el caso de los titulos coloniales de Composicion y 



Venta, que integraron toda una normatividad indigena de legitimidad 
en el manejo del poder” ( Ibid.: 70). 

Conviene senalar que los nayra titulos en manos de los actuales 

ayllus o comunidades representan una forma mnemotecnica de apre- 

hension de la memoria colectiva en el contexto de fiestas o ceremo- 

nias rituales. Cumplieron y siguen cumpliendo la funcion de sistema 

cognoscitivo multifacetico muy parecido al antiguo sistema de los 

q’ipus (Loza 1998); por eso se les siguen realizando rituales, wilanchas 

y ch ’alia s , en un proceso de deificacion-humanizacion —igual al de ancestros 
achachilas —, para que se cumpla lo que se encuentra 

escrito en esos antiguos papeles, cual si fuera la palabra de un anciano 

honorable. 

La escritura guarda una forma magica de poder y de entendi- 
miento capaz de dar lugar a la construction de redes de poder (caciques 
apoderados) alternativas a la dominante. Los titulos antiguos, adqui- 
ridos en la colonia, certificaban en el imaginario social indio antiguos 
espacios territoriales otorgados por el Inka. El papel se constituye en 
la prenda de garantia de la posesion territorial y a su vez representa 
la legitimidad de sus autoridades naturales u originarias. De este 
modo, el espacio territorial y jurisdiction gubernativa se encontraban 
garantizadas por los nayra titulos : ese era en el fondo el reclamo de las 



autoridades originarias ante la invasion de la hacienda y la arremetida 
estatal contra las tierras de comunidad. 

11 Del mismo modo, en el trabajo de Arias se puede advertir que el movimiento 
de los 

“purirantes”, al no haber encontrado los tltulos coloniales de su region, se 
comenzo a utilizar una de las versiones de la Recopilacion de las Leyes de Indias 
que fue hallada en la busqueda de los tltulos coloniales (1994: 33-34). Acudio a 
esta practica tambien el movimiento de caciques apoderados, como parte de la 
estrategia restitutoria de 

tierras comunales y de la capacidad gubernativa. 
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En este contexto, los estudios sobre las luchas reivindicativas 
indigenas del periodo liberal (THOA [1984] 1988; Mamani 1991; Rivera 
1991; Rivera/THOA 1992; Condori Chura/Ticona 1992; Fernandez 
1996) nos muestran las huellas de un sistema juridico y de poder mas 
antiguo, asi como la continuidad de la confrontation entre las republi- 
cas de indios y de espanoles, y la busqueda de autonomia organizativa 
y de derechos politicos. Nina Qhispi (1932), cacique apoderado, planted 
la “renovacion de Bolivia”, que significaba la formalizacion de las dos 
republicas —truncada con el nacimiento de la nueva republica— en 
base a los fueros y jurisdicciones reconocidos por la legislacion colonial. 

Asi como los tltulos coloniales estaban dispersos por todo el te- 



rritorio andino, hoy en dla son los libros de actas los que se encuentran 
dispersos, y los que son cargados por la autoridades en los qipis. Ha- 
biendo sido reconceptualizados al interior del ayllu, estos libros van 
mas alia del simple registro de hechos o circunstancias, sea juridicas o 
de otra Indole, e implican la legalidad del ayllu, la memoria historica, 
el territorio, la poblacion misma y el esplritu de los antepasados. 

Por otra parte, el trabajo de Rivera y el equipo THOA (1992) 
revela el proceso de desestructuracion de los ayl us del norte de Po- 
tosl en nombre del desarrollo —mediatizado por algunas ONGs que 
buscan reconstruir la arcaica estructura organizativa y de autoridades 
atravesando los mecanismos de transplante de estructuras sindicales. 
Trata el profundo impacto del sindicato en los ayllus del norte de Po- 
tosl, as! como la organizacion sociopolltica del ayllu, muy relacionada 
con el manejo de las mantas de cultivo y el sistema de autoridades, 
haciendo el esfuerzo de entender las diferentes competencias, descri- 
biendolas de forma generica. Muestra el choque de dos concepciones 
de desarrollo rural: la dominante y la del ayllu. 

Entre las decadas de los 70 y 80, la moda del sindicalismo im¬ 
pacto los estudios etnograficos. No obstante, para el caso de Jesus de 
Machaca, Albo (1972) avizora la vigencia de las formas tradicionales 
de autoridad en el seno sindical, entendiendo a la comunidad como 



un “mini Estado”, como Bastien (1978) para el caso de Charazani y 
los Buechler (1971) para la zona del lago. En un mayor esfuerzo por 
entender a la comunidad, Carter y Mamani destacan que las funciones 
de poder en Irpa Chico se asumen “ganando prestigio” (1982: 247-286), 
38 

LA LEY DEL AYLL U 

y sugieren muchas pistas sobre la etica social indigena, sin mayores 
referencias respecto a la administration de justicia. 

En el campo de la sociologia, Paredes (1984) realiza un estudio 
sobre economia campesina en la comunidad de exhacienda Chocorosi, 
abordando de manera secundaria el tema de justicia mayor a partir 
de un robo de antiguos cuadros coloniales acaecido en 1982. Ladrones 
provenientes de la ciudad de La Paz habian realizado robos de cuadros 
de iglesias de forma sistematica en seis comunidades vecinas. Ante este 
delito mayor, el cabildo o justicia mayor, constituido por las comuni¬ 
dades y autoridades comunales, les siguio un proceso y les impuso la 
maxima sancion de pena de muerte. En el proceso de busqueda de los 
culpables fue relevante la participation del yatiri, quien, tras la lectura 
de hojas de coca, establecio que los verdaderos ladrones provenian de 
fuera de la comunidad y que pronto volverian a concluir el saqueo, 
absolviendose mediante este procedimiento a posibles sospechosos 



de la misma comunidad. Frente a esta revelation, la poblacion ya es- 
taba preparada, y cuando los ladrones se presentaron al amparo de 
la oscuridad, los comunarios rodearon la Iglesia para apresarlos y los 
sometieron a un intensivo juicio de tres dlas, dictaminando finalmente 
su ahorcamiento en la Iglesia. Presumimos que fueron ejecutados en 
los tijerales de la iglesia (las vigas de la entrada), puesto que as! sucede 
en el ajusticiamiento de los delitos mayores, de acuerdo a nuestras 
constataciones en el trabajo de campo. Como se podra advertir, la 
aplicacion de la pena no fue inmediata, pues durante los tres dlas que 
duro el juicio, en el intento de llegar a la verdad sobre el paradero de 
las cosas robadas, los inculpados fueron sometidos a sanciones inter- 
medias como los chicotazos. Despues del ahorcamiento, a orillas del 
rio se incineraron los cuerpos y los huesos fueron mordidos por los 
campesinos, para “maldecir y ofender el espiritu de los ladrones”, 
segun la autora. En ese mismo lugar enterraron los restos, para que 
el rio alejara los espiritus de la localidad ( Ibid.: 68-80). 

En una relectura de este hecho, vemos un sistema juridico 
complejo, en el que la labor del yadri esta intimamente conectada a la 
administration de justicia, y la sancion no solo castiga al cuerpo con 
el ahorcamiento, sino tambien al alma de la persona, a traves de la 
mastication de los huesos y el entierro de los cuerpos en los margenes 



del rio, sin derecho a ser enterrados en el cementerio. Mascar los hue- 
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sos cierra el rirculo del proceso de administration de justicia, con la 
intervention tanto de las autoridades como de los comunarios, en un 
claro acto de comunalizacion de la justicia, e indirectamente, de dina- 
mizacion de estrategias para evitar problemas con la justicia ordinaria. 
Finalmente, en una relectura de los anexos puede verse que entre los 
veintitres comunarios a los que detuvo la policia en la investigation 
posterior al ajusticiamiento, se encontraban los miembros directivos 
del sindicato: se constata la logica de dar con el “autor intelectual” 
bajo el cargo de “delito de genocidio”. Flagrante choque juridico entre 
ambos ordenamientos, pues para la justicia estatal solo importa la 
individualization del infractor, buscar la “cabeza”; en otras palabras, 
primero destronar y extirpar la elite politica, practica constante en la 
historia colonial y republicana. 

Rasnake efectua un estudio antropologico sobre los Kuraqkuna de 
Yura, centrado en la tematica de la organization y autoridades desde la 
colonia hasta 1980. Insiste en pormenorizar los derechos tradicionales 
de acceso a la tierra, y la transformation de los kurakas; senala que 
los espanoles exigieron que la sucesion de los cargos principales se 



rigiera por el principio de la primogenitura, reduciendo de este modo 
el numero de kurakas con el desplazamiento de otros. En esta polltica 
reduccionista no se eliminaron las autoridades indlgenas (sobre todo 
las de caracter hereditario), sino que se implantaron autoridades nue- 
vas, como los alcaldes, en una ampliation heterogenea, mezclandose 
las autoridades originarias con las coloniales. En esta epoca desaparece, 
casi por completo, la participation de la mujer en la esfera publica, 
pues para el desempeno de cualquier cargo de autoridad siempre se 
preferla al hombre (1989: 95, 96, 110). Uno de los aportes que interesan 
del trabajo de Rasnake es la demostracion de que el mundo simbolico 
ritual sufrio las mismas transformaciones que el sistema de autorida¬ 
des ante implantes extranos. Asl, el catolicismo impacto en el mundo 
ritual produciendo una fuerte crisis en el poder, pero sin hacerlo 
desaparecer; lo que en realidad produjo fue su reforzamiento para la 
reproduction social e ideologica propia. Muestra asimismo el autor el 
ciclo festivo-ritual ligado a las expresiones de poder y autoridad de 
los yura, sin incursionar en el estudio del mundo juridico indlgena. 

Para el caso de Sakaka y Kirkyawi, Izko menciona que los do- 
cumentos de los tltulos coloniales y la revisita fueron utilizados para 
la mantencion de los llmites de los contornos del ayllu y el “recono- 
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cimiento de un Derecho Consuetudinario anterior que se remonta a 
los Inkas” (1992: 28). 

Nuevamente en el campo de la sociologia, Sanchez Serrano 
(1992) muestra la obsolescencia de las autoridades originarias en 
beneficio de las que el denomina modernas, entendiendo que los 
procesos sociopobticos de las comunidades del altiplano se hallan 
expresados por el sindicato, el corregidor y las cooperativas, entre 
otros, negando la capacidad de resolution de conflictos de las auto¬ 
ridades comunales. 

Entre 1992 y 1993, un equipo de caranguenos se interesa en la 
gestion de la tierra en Carangas y el sistema de autoridades originarias, 
lo cual los conduce a analizar al mundo juridico y ritual, que nosotros 
definimos como “mundo ceremonial del derecho”. Las autoridades 
son nombradas por los comunarios, anualmente y bajo el sistema 
rotatorio, ademas de ser confirmadas por la sacralidad del santo San 
Juan. Para asumir los cargos tienen que cumplir con los requisitos de 
ser originario, haber ejercido otros cargos de autoridad y tener un 
prestigio notable. Un ejemplo es la election del cargo d ejilaqata de 
entre tres candidatos que reunan las anteriores exigencias, los que 
seguidamente son sometidos a la voluntad del santo San Juan, quien, 



en ultima instancia, elige al futuro jilaqata a traves de la ceremonia 

de la lampartayana y la irana. El acto consiste en el encendido de tres velas, 
representando cada una a un candidato; la que arde sin malfor-maciones es la 
elegida. De ese modo, la autoridad adquiere su caracter 

de sacralidad, sugiriendose una extension viva del propio santo en el 

jilaqata. La administration de justicia es descrita de modo tangencial en 

el abordaje de las competencias de la autoridad del jilaqata que, como 

responsable del cabildo, tenia en el pasado potestad en la resolution de 

conflictos, problemas de herencia, cobro de tributos, era representante 

politico del ayllu, dentro y fuera de la marka, y autoridad politico- 

religiosa. Se percibe que muchas de estas funciones siguen vigentes 

en la actualidad, aunque reducidas por el impacto provocado por el 

concepto de “democracia”, que ha impuesto una secularization de 

todo el proceso y la aparicion de formas de representation propias 

del sistema occidental, basado en el voto de la mayoria simple (Ayllu 

Sartanani 1992: 68-80). 

VISION DEL PASADO Y DEL PRESENTE O QHIP NAYRA 
41 

Otro estudio monografico, de la marka de Antamarka, se 
sigue la misma metodologia, a partir de la cual aparecen las figuras 
del alcalde ordinario y alcalde mayor, aunque sin mucha profundi- 
dad en el tratamiento de sus funciones. Se establece que estas son 



ostentadas por los originarios —que asumimos tienen potestades 
juridico-politicas—, describiendo unicamente las del jilaqata y re- 
saltando sus responsabilidades sobre el mundo ceremonial religioso 
(Ayllu Sartanani 1993: 88-178). 

Centrandose fundamentalmente en la accion ceremonial y la 
administracion de justicia del movimiento de los caciques apodera¬ 
dos, Arias muestra los aspectos de la funcion ritual, organizativa y de 
gobierno de las autoridades indlgenas en el sur de Chuquisaca. Otra 
de las virtudes de su estudio es mostrar a una fraccion de dicho movi¬ 
miento cacical, hasta la decada de los anos sesenta, como apoderados 
politicos que han continuado por la via de la religiosidad andina, 
denominandose “apoderados espiritualistas” (1994). Esta conversion 
no debe extranarnos, puesto que las actuales autoridades de nuestras 
zonas de estudio practican con total naturalidad las acciones rituales 
religiosas articuladas a las funciones juridico-politicas, siendo primor- 
diales para el ayllu o comunidad. 

Por su parte, el equipo CASDEL (1994), en una monografia sobre 
la administracion de justicia en la comunidad de Rodeo Chico, Provin- 
cia Carrasco del valle de Cochabamba, parte de nociones teoricas del 
capitalismo periferico o de dependencia para explicar la pervivencia de 
las comunidades campesinas y, consecuentemente, la gestation 



de un “derecho alternativo” o “derecho comunitario” —equiva- 
lente al “derecho consuetudinario”— en America y, principalmente, 
en las comunidades campesinas bolivianas. El resurgimien-to de este 
derecho, segun CASDEL, refleja una realidad pluralista y la condition 
multietnica, asi como el proceso democratico real y participativo. Pero, 
como se podra notar, el analisis parte de concepciones equivocas y, 
consecuentemente, en el acapite tematico central sobre justicia, se li- 
mita a describir que todos los miembros de la comunidad la conocen; 
que es personal, flexible y concreta; que se practica con procedimientos 
cortos, faciles y expeditivos; que no requiere de representation por 
parte de otras personas; que es gratuita y que las decisiones (en torno 
a la division y partition de herencia, linderos, transferencias, danos y 
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perjuicios, rinas y peleas, modalidades de trabajo, competencias para 
administrar justicia, estructura jurisdiccional, medidas coactivas y 
procedimientos) son sometidas a conocimiento de la comunidad ( Ibid.: 
47-90). Se plantea solo la forma y no asi el contenido mismo. 

De otra parte, el estudio sugiere que en las comunidades cam¬ 
pesinas de exhaciendas fue el sindicato el que origino las formas de 
estructuras organizativas comunitarias, e introdujo todo el concepto 



de juridicidad y justicia, lo que es absolutamente erroneo: “Apartir 
de la Reforma Agraria se produce la organization de las comunidades 
campesinas en la zona, y con ellas los sindicatos campesinos, que 
dan lugar a la gestation de autoridades naturales que se encargan de 
resolver los conflictos emergentes de la aplicacion de las leyes agra- 
rias” ( Ibid.: 89). La comunidad indlgena estuvo cautiva en el espacio 
de la hacienda donde si tenia sus propios mecanismos de resolution 
de conflictos, con autoridades propias. Otra cosa es decir que la po- 
blacion indlgena de la exhacienda haya perdido su memoria colectiva, 
y no asi su larga memoria juridica, por el mismo hecho de que estas 
practicas estan ligadas o articuladas al mundo ceremonial-religioso y 
productivo, como avizora el trabajo de Paredes en Chocorosi y nuestro 
trabajo en Sica Sica, siendo ambos de origen de exhaciendas. 

El trabajo de CASDEL se acerca al estudio del derecho indi- 
gena desde el Estado, intentando ver en el las similitudes y obviar 
los puntos controvertidos para mostrar su cara “alternativa”. En 
cuanto al tratamiento de los conflictos, los estudia dando saltos ( Ibid.: 
58), sin esforzarse por entender los delitos mas relevantes desde su 
perspectiva, como el robo. Se trata de un delito maximo para la co¬ 
munidad, el que, a nuestro entender, es resuelto por la justicia mayor 
de la asamblea comunal y sancionado con el mayor rigor, como lo 



transparenta el estudio. Mucho menos advierte el copamiento de los 
espacios indlgenas por la justicia estatal y los efecto que esto tiene. A1 
no estudiarse el derecho indlgena desde dentro mismo de la comuni- 
dad, sino solo desde los hordes del derecho positivo, no se ha podido 
ver lo que nosotros hemos conceptuado como “mundo ceremonial del 
derecho”, que es parte fundamental. Sin embargo, a pesar de todas 
sus deficiencias, este estudio sigue siendo un aporte importante, en la 
medida en que subyace la existencia de sistemas juridicos diferentes 
al estatal en realidades como las exhaciendas de Rodeo Chico. 
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En 1995 se publica en Sucre un estudio de Espinoza Armata, que 
cambia la perspectiva de la produccion en torno al tema conocida hasta 
esa fecha. Se trata de una pequena monografla dedicada al “derecho 
consuetudinario” de los ayllus del norte de Potosl que estudia el trata- 
miento juridico de la pena de muerte en el interior del ayl u. Partiendo 
de los paradigmas del derecho positivo, realiza un acercamiento a la 
pena de muerte y, por la contundencia de la etnografia, cambia de 
perspectiva y dota a su trabajo de un contenido de calidad en cuanto 
a la information sobre el tema de la aplicacion de la maxima justicia 
para los delitos mayores. En este sentido, entendemos, en el norte 



de Potosi se aplica para los delitos mayores —como robo, asesinato, 
adulterios, incesto, brujeria, violation, entre otros— la maxima justicia 
en sus variantes de chicotazos, destierro y pena de muerte. El valor 
de esta monografia reside en la description de ese panorama amplio 
en cuanto a la vigorosidad y la pervivencia de un sistema juridico 
mayor, poco erosionado en comparacion al contexto de otros ayllus 
o comunidades. 

En estudio sobre Jesus de Machaca, publicado el mismo ano, 

Ticona, Albo y Rojas representan la agonia y el desencanto del poder 
sindical, al descubrir que el sindicato estaba estructurado sobre una 
matriz propia de la ideologia comunaria: el principio de rotation o thakhi. 
A raiz de la emergencia politica de los movimientos indigenas en 
America Latina, concretamente en Ecuador y Bolivia, se suscito amplia 
preocupacion por la cuestion indigena en el ambito juridico. Es el caso 
de Iturralde, quien estudia las demandas indigenas, tales como las de 
“territorio”, “autonomia “ y “autogobierno”, como un “proceso de 
internationalization” (1996: 70), planteando la necesidad de efectuar 
reformas legales al interior del Estado a traves de una politica de mes- 
tizaje juridico —una nueva alternativa para remozar la rigidez estatal. 

La reaction no tardo en manifestarse desde la perspectiva estatalista 
nacional, entre otros, con Pardo Angles, quien propone la aplicacion 



de un plan de servicios legales alternativos ante la “yuxtaposicion de 
manifestaciones juridicas” o “derecho consuetudinario” (1996: 106) 
existente en el proceso de gestion de la ley estatal. 

Brandt, en su tesis de "justicia popular" o "justicia informal", 
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se esfuerza en la posibilidad de integrar el derecho estatal y el de los 
pueblos indlgenas supuestamente portadores de un derecho consue¬ 
tudinario (1987: 117). Pese a este enfoque, su aporte mas importante 
reside en el estudio de los particularismos juridicos que coexisten 
en el marco de un Estado, en este caso, el peruano. Por otra parte, el 
trabajo de Pena Jumpa en los Andes del Peru —el caso de Calahuyo, 
region de Puno— analiza el orden juridico indlgena desde los para- 
digmas del derecho positivo, en la perspectiva de encontrar sentido 
con los "juzgados de paz", tambien llamados "juzgados de primera 
instancia". En este esfuerzo, advierte la necesidad de una autonomla 
mas sostenida de las organizaciones comunarias. Otro valor de este 
trabajo radica en haber entrado a niveles de resolution de conflictos 
y racionalidad juridica del proceso de materialization de la justicia de 
Calahuyo, basada en la "presencia del ser colectivo" (1998: 236), que 
nosotros definimos como justicia mayor. 



En 1997, en el contexto del Estado, mas concretamente a partir 
de la preocupacion constitucional de elaborar una ley que coordine 
ambos ordenamientos juridicos, con auspicio del Ministerio de Justicia 
y Derechos Humanos se han elaborado trabajos de investigacion en 
tres regiones de la cultura indlgena del pals, cuales son: el altiplano, 
canton Jesus de Machaca, especlficamente las comunidades Sullcatiti 
y Khonkho; la capitanla grande del Alto y Bajo Izozog, provincia Cor¬ 
dillera de Santa Cruz; y el valle de Tapacari de Cochabamba. Se trata 
de los estudios mas recientes, que, por estar centrados en el tema de 
la justicia indigena, podemos considerar como pioneros en 
esta nueva area. 

Todos estos trabajos de investigacion parten de un mismo marco 
interpretativo: estudiar el derecho indigena desde los margenes del 
derecho positivo, partiendo de los conceptos propios de este, y no de 
los intereses de la comunidad. De este modo, el trabajo de la consultora 
Centro de Servicios Integrados para el Desarrol o Urbano (PROA), un 
estudio socio-juridico de Jesus de Machaca, entra al analisis del con- 
flicto y las sanciones, dejando de lado tematicas sustanciales como las 
atribuciones y competencias de las autoridades originarias, sindicales 
y del corregidor. En este sentido, es razonable—aunque tipicamente 
positivista—el desarrol o del analisis desde tres instancias, la familiar, 



la privada y la publica, cuando en su descripcion etnografica aparece 
la division en dos: justicia mayor y justicia menor. En cuanto a san- 
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clones, establece claramente el panorama real de la estructura juridica 
de Jesus de Machaca, su division en cuatro tipos: de caracter “econo- 
mico”, “moral”, “material” y de “otro tipo”. Muestra la complejidad 
de dicha estructura, recogiendo por primera vez en relation a todos 
los trabajos analizados la sancion moral, as! como la caracterizacion 
de la justicia indlgena centrada en la reintegration de la persona a la 
sociedad comunaria. 

Un estudio con esas perspectivas solo pretende buscar similitu¬ 
des con el derecho positivo para poder calificarlo de “consuetudinario” 
o “alternativo”, dejando de lado aquellos aspectos conflictivos que al 
Estado le puedan provocar problemas. Existe, asl, una predefinicion de 
lo que se ha querido obtener a traves de estos trabajos de investigation: 
ver solo aquello que interesa para desechar lo que no interesa, deve- 
lando el caracter colonizador y etnocentrista que pretende manejarse 
en la moda del “pluralismo juridico”. 

Manifestation evidente de lo anterior es tambien el Antepro- 
yecto de Ley de Justicia de los Pueblos Indigenas y Comunidades 



Indigenas-Campesinas , en el que se reconoce la vigencia del derecho 
indlgena bajo el concepto de “derecho consuetudinario indlgena”, 
con la clara intencion de subordinarlo a “fuente del derecho bolivia¬ 
no” para finalmente someterlo al control del Tribunal Constitucional. 
Elio en caso de si sus resoluciones vulneran derechos fundamentals, 
refiriendose esperificamente a la practica de la pena de muerte, ex- 
presamente prohibida en dicho texto. De este modo, con la negacion 
de la sancion maxima, lo que se perfila es ejercer control sobre uno 
de los espacios mas importantes del derecho indlgena, cual es pre- 
cisamente la aplicacion de esas sanciones maximas, expresadas en 
el destierro, el chicotazo y, en ultima instancia, la pena de muerte, 
sobre las que se aplicara una politica de control y, en lo posible, de 
extirpation. 

El trabajo de investigation de PROA se alinea en la conception 
estatalista, utilizando alternativamente los conceptos de “justicia 
tradicional” y “derecho consuetudinario” (1997: 25), pero finalmente, 
apostando por un mestizaje juridico, privilegia la supremacia absoluta 
de la libertad individual. 
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Que no sea posible que un sector de la poblacion pueda coexistir 



con el poder estatal en base a un sistema juridico propio, es la nega¬ 
tion del pluralismo juridico, pues el Estado se presenta como la unica 
fuente de creation de normas en un acto de “monopolization de la 
production juridica” (Bobbio 1997: 9). 

Por otro lado, los hal azgos de PROA dividen los conflictos fami- 
liares, diferenciando si se han producido dentro o fuera del hogar. Se 
trata de un esquema artificial que no toma en cuenta que la solution 
debe ser procesada por las autoridades en cadena, y no por criterios 
personales; asi, por ejemplo, “dentro del hogar” el padrino arregla los 
conflictos de la pareja, siendo la autoridad delegada y especializada 
para el mantenimiento de la buena salud del jaqi (matrimonio), que 
es la base social de la comunidad. 

Una de las experiencias en el curso de esta investigation, en 

todo caso, fue la de recoger lo que los investigadores de PROA llaman 

"testimonios", y que nosotros hemos definido como "adagios juridi- 

cos", por encapsular los principios juridicos utilizados para la iwxas o 

recomendaciones y la buena administration de justicia, tales como: "he 

llegado a tener culpa", jucharuwa purta; "la desgracia me ha seguido", chijiwa 
arkitu; "el diablo me ha hecho equivocar", supayawa pantxasiyitu (PROA 1997: 
24). En estos testimonios se encuentra information muy 

rica, de la que se pueden rescatar los siguientes puntos: los "pasados", 

definidos como "hombres", tienen la funcion de ensenar a resolver 



conflictos a los nuevos ocupantes de los cargos o wayna cabeza. Sobre 

el modo de resolver conflictos, afirman que "depende del problema 

que se nos presenta, a veces a malas o a buenas", lo que en nuestra 

lectura seria con jach'a justicia o con jisk'a justicia, respectivamente. Las 
sanciones no se aplican a la ligera, sino que requieren de un proceso de 

investigacion: "inicialmente analizamos, investigamos, estudiamos el 
pleito, cuando descubrimos quien es el culpable, recien sancionamos, 
este tipo de arreglo puede ser moral, no tanto economico, mas que 
todo recomiendan al culpable". Lo que la justicia de Machaca busca 
no es tanto la penalization economica del culpable, sino la reinser¬ 
tion social a traves de las recomendaciones o ixvxas. En estas tambien 
existen senales de lo que nosotros hemos denominado "autoridades 
en cadena": en casos dificiles una autoridad llama a su superior para 
encontrar conjuntamente una solution equitativa, y asi sucesivamente 
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—lo que los de Machaca definen como "comite". 

Un aporte importante de esta investigacion es el haber realizado 
una matriz de sintesis del libro de actas de las comunidades de Sul ka- 
titi y Khonkho, del canton Jesus de Machaca, de los anos 1990-1996, en 
el que se observa la categorization de delitos en mayores y menores. En 



el caso de dos campesinos que tenian problemas de linderos, el comite 
se desplazo hasta el lugar del conflicto y all! ambas partes se liaron 
a golpes. Las autoridades impusieron la ley del chicote y arreglaron 
el asunto con los resarcimientos por danos y perjuicios causados al 
verdadero propietario, consistentes en una oveja y la delimitation 
del terreno mediante hitos. Todo ello quedo registrado en el libro de 
actas, lo que nos demuestra que el documento escrito no es ajeno a 
la resolution del conflicto; al contrario, es parte del procedimiento, 
tornado como una forma de “amarrar” el problema. 

Tambien podemos percibir, a traves de estos testimonios, que las 
autoridades resuelven problemas de concubinato buscando siempre 
que la pareja llegue al matrimonio, por ser un principio juridico que 
las autoridades tienen el deber de hacer cumplir. 

En una pelea entre adultos, por problema de terrenos, un nino 
salio “lastimado y asustado”, entonces la atencion puesta en los terre¬ 
nos se traslado al nino, y las autoridades obligaron al culpable a que 

lo hiciera curar con el yatiri para que recuperara su esplritu o ajayu, que habla 
perdido con el susto. De este modo, evidenciamos una vez 

mas elementos de choque juridico, pues un asunto de esta naturaleza 

no tiene ninguna importancia en la justicia estatal, mientras que en 

la justicia de Machaca es prioritario, por ello el problema de terrenos 



quedo relegado a un segundo piano. 

Un asunto de robo que involucraba a dos menores de edad fue 
solucionado por el comite de autoridades con la restitucion de las ovejas 
robadas y la aplicacion de un chicotazo a cada uno con el kimsa charani, 
que a nuestro criterio es el “chicote no juramentado” o chicote comun, 
utilizado unicamente para los menores de edad. Paralelamente, los 
padres recibieron una fuerte sancion moral por la falta de control sobre 
sus hijos, porque en los delitos mayores no se sanciona exclusivamente 
al culpable, sino que se implica a los miembros de la familia. 
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Finalmente, entre dichos anexos se encuentra el caso de violacion 
de una menor de 17 anos, perpetrado por un hombre casado de la 
comunidad. Fue tipificado como “delito muy grave” por el secretario 
general o mallku, quien por la gravedad lo paso a la policla, asumien- 
do conseguir mas drasticidad en su sancion. Pero el corregidor, que 
era al mismo tiempo policla —algo inusual puesto que normalmente 
suele ser un miembro de la comunidad— era el violador, y soluciono 
el asunto oficializando su concubinato con la joven con el consenti- 
miento de los padres, quienes se vieron forzados a aceptarlo. En este 
caso puede verse el patriarcalismo mestizo boliviano reproducido por 



los propios aymaras, y tambien la proyeccion de la doble moral de la 
justicia estatal hacia las comunidades. 

En la misma perspectiva, el trabajo de investigacion realizado 
por la consultora Centro de Estudios Juridicos e Investigacion Social 
(CEJIS 1997) sobre el pueblo izoceno, perteneciente al pueblo guarani, 
el que presenta casi los mismos rasgos que los pueblos aymaras y qis- 
hwas en terminos organizativos, por lo que estarlamos refiriendonos 
a un pueblo con un sistema jurldico-polltico indlgena. Nuestro interes 
sobre este estudio no reside en lo amazonico de sus culturas, sino en 
lo indlgena. Parte esta investigacion de los mismos principios estata- 
les que el trabajo de PROA, demostrando la existencia de un sistema 
juridico totalmente distinto al del Estado y a las practicas juridicas 
andinas. Por iniciar el analisis en el conflicto, diferenciando entre lo 
civil, lo penal y lo familiar, se pierde una perspectiva interna mas rica, 
la del punto de vista de las autoridades comunales, que podrlamos 
caracterizar muy brevemente. Como parte de su derecho se encuentra 
escrito en el Reglamento de la Capitanla del Alto y Bajo Izozog (CABI), 
podriamos decir que existe una justicia oral que es parte de una justicia 
escrita. Dentro de la justicia oral se manejan las autoridades originarias, 
tales como el capitan grande y los demas capitanes, quienes aplican 
exclusivamente sanciones morales, aunque para casos muy graves 



pueden aplicar el destierro o la pena de muerte. La justicia escrita es 
un artificio juridico de responsabilidad propia del corregidor, quien 
sanciona privilegiando la sancion economica, o multa. Ambas instan¬ 
ces funcionan coordinadamente, en la medida en que el corregidor 
esta supeditado a la autoridad del capitan grande y este, cuando 
se debe aplicar multas, deriva los casos directamente al corregidor. 
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Segiin el estudio del CEJIS, el capitan grande es la maxima 
instancia de autoridad vitalicia y hereditaria ( Ibid.: 32), que se supe- 
dita a la voluntad de la asamblea comunal, la que se constituye en la 
maxima instancia para casos de delito mayor que, para esta cultura, 
son los casos de brujerial2 y robos reiterados. La sancion para 
estos es el destierro y, en ultima instancia, la pena maxima. En el 
procedimiento izoceno siempre debe existir la presencia de testigos, 
excepto en casos de brujeria. 

Finalmente, lo mas llamativo del derecho izoceno ha sido el 
proceso de positivizacion de su justicia oral, con la elaboracion del 
Reglamento de CABI, que ha nacido de las necesidades internas frente 
a agresiones externas, siendo la principal funcion del corregidor la 
vigilancia del cumplimiento de dicho Reglamento. 



Otro avance en la investigation, ya en nuestra misma pers- 
pectiva, es el de Condoreno (s.f.), quien realiza una recopilacion 
etnografica en profundidad sobre los Jucha Mallku de Tupujuqhu, que 
son bultos sagrados o q’ipis que las autoridades originarias cargan a la 
espalda durante todo su mandato. Su riqueza estriba en la description 
de una parte sustancial del mundo ceremonial del derecho. Entreve 
el valor juridico en la funcion ceremonial de los q’ipis, que simbolizan 
los esplritus de los antepasados, quienes administran justicia junto 
con las autoridades del presente. De ahl la relation inseparable de 
la autoridad y los q’ipis, debiendo aquella cargarlos a la espalda en 
todo momento, al mismo estilo que los antiguos caciques apoderados 
cargaban los titulos coloniales, o como las actuales autoridades que 
siguen esta misma costumbre cargan los libros de actas, el kuka chinu 
y las illas, que representan la justicia, el esplritu de la economla y de 
la poblacion. 

El autor maneja el concepto de “constituciones no escritas” para 

referirse a estos bultos ceremoniales, lo que en nuestra lectura serian 

la ideologla y la constitution misma del derecho indlgena ancladas 

en el mundo ceremonial, donde se estructuran las leyes, los sistemas 

12 Para casos de brujeria, la autoridad pertinente es el shaman o paye, quien 
tambien forma parte del sistema de autoridades, representado la justicia de los 
“seres imticos”. 
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de poder indigena, la comunicacion con las wak’as o achachilas, la 
memoria territorial, juridica, y la memoria de la explotacion colonial 
—trabajos forzados en las mit’as, agresiones de violencia y otros. La 
funcion de estos bultos ceremoniales es proteger de todos los males 
a la poblacion, participar en la election de autoridades y en todo el 
proceso de administration de justicia, como en el uraqi laki. Este bulto 
solo puede ser abierto por la autoridad especializada, el yatiri, con el 
objeto de cambiar las Mas para la renovation de la cosecha. 

En la detallada relation bibliografica realizada en este acapite 
encontramos dos tendencias. Por un lado, se avizora la fortaleza de 
expresiones juridicas indlgenas. Y por otro, tambien se perciben es- 
fuerzos por desnaturalizar dicha existencia a traves de una expllcita 
instrumentalizacion de conceptos como “derecho consuetudinario”, 
que no son mas que categoricas manifestaciones de colonialidad 
desde lo juridico. Pese a esta paradoja, el analisis historico revela que 
sus ralces se hallan profundamente intrincadas en principios etico- 
sociales, y en la reconceptualizacion complementaria y mutuamente 
dependiente entre las esferas individual y colectiva. 

4. Base del derecho indigena: sancion moral, social y juridica 



En terminos generates, se define el derecho por la existencia de 

un “cuadro coactivo”, “pactado” u “otorgado”, estatuido de modo 

racional con arreglo a valores y fines; es un cosmos de reglas abstrac- 

tas, por lo general determinadas intencionalmente. Por el contrario, el 

derecho consuetudinario debe significar, segun la terminologia usual, 

precisamente la “probabilidad de que se ponga en movimiento un 

aparato coactivo, para que se cumpla una norma valida, no en virtud 

de una ley estatuida, sino de un consenso” (Weber 1979: 28, 133, 258). 

La relacion empirica en conformidad a estas definiciones nos ayuda 

a completar el panorama conceptual sobre el derecho indigena; sin 

embargo, la utilization del aparato coactivo lo particulariza. 

Por un lado, esta coaccion se encuentra estatuida por codigos 

orates, como las iwxas, sawis, sara, thakhi, taripana y kamachi, que tienen 
significados juridicos. Segun Bertonio: 
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Sara : Coftumbre, modo de vivir, o ley. Haquena aca faranihua. Los indios tienen 
efta ley o coftumbre. 

Saui: Determination o acuerdo, promeffa, propofito, precediendole el futuro de 
indicetiuo. Luraha, Churaha, fauipa. 

Thaqhi : Camino, thaqhi, farana. Andar caminio derecho. Checathaqui cata 
faratha. Camino, fenda, atajo. Huchufa, Haypuraqui. Senda Thaquihicatha: 

hacer camino; Thaquicata faratha: andar por el camino. Puruma, Cahuaa 



faratha: ir fuera de camino. 


Taripana Uru : Dia del juyzio uniuerfal. 

Tariphata : Aueriguar los delictos, preguntando, tomar informacion. Es acto 
propio delos que administran justicia ([1612] 1984: 310, 312, 338, 345). 

Estos terminos apuntan directamente a un particular concepto de 

orden practico legal normativo, de caracter indicativo, administrado 

en un “sentido practico” (Bourdieu 1991) por voluntad de la agenda 

cultural comunaria y humana. Dependiendo de las circunstancias, 

estos adagios juridicos habran de tener mayor o menor intensidad 

y fuerza; es decir, son evocados en los momentos clave de la vida de 

una persona, a manera de consejos o verdaderas sanciones, como para 

el primer corte de cabel o o rutucha, durante la distribucion de herencia 

a los hijos, para el matrimonio, o en otros eventos trascendentales; 

igualmente, en el proceso de resolucion de conflictos. Pero no se es- 

tructuran unicamente en sus propios referenciales normativos, sino 

mas bien se van entretejiendo con formulas juridico-estatales o fueros 

historicos, tomando todo aquel o que le sea util y compatible, de modo 

que su contenido puede cambiar segun la accion, el tiempo y el lugar. 

Por otra parte, el derecho indlgena es “derecho garantizado” 

(Weber 1979: 253) y legltimo, en tanto que los comportamientos re- 

gulados por este ordenamiento juridico siempre tienen su respectiva 



sancion, basada en principios tanto morales como sociales y juridicos, 
lo cual podemos analizar desde la perspectiva de la filosofla del dere- 
cho planteada por Bobbio (1997). 

4.1. Sancion moral 

Segun Bobbio, “una norma moral es aquel a cuya sancion es pu- 
ramente interior”. Es un sentimiento desagradable ante la transgresion 
de una norma, cuya consecuencia es un desbarajuste en la conciencia, 
lo que entenderiamos por “remordimiento”, “arrepentimiento” o, en 
sus propios terminos, “sentimientos de culpa”. Para el derecho posi- 
tivo, “la norma moral obliga en conciencia”( Ibid.: 106-108), afirmando 
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que la sancion moral es un modo inadecuado, y es funcional, solo en 
un numero limitado de sujetos, aquellos capaces de experimentar 
satisfaction o insatisf action Intimas. Sin embargo, en el derecho indi- 
gena la comunidad hace sentir a la persona tan culpable que la lleva 
al reconocimiento de su falta, e incluso a su arrepentimiento; es una 
justicia que controla hasta los espacios mas Intimos de la subjetividad 
humana. En este sentido, si en vez de responder solo ante la propia 
conciencia, se responde ante un colectivo, que exige arrepentimiento 
y reconocimiento de culpa, la norma moral se transforma en juridica. 



Si consideramos que la persona solo actua por temor a la sancion, ya 
no habria diferencia entre la normatividad moral y la juridica, o entre 
moralidad y legalidad, en terminos kantianos. 

Bobbio llega a la conclusion de que ese seria un estado ideal 
y que bajo ningun concepto podria suceder en el derecho positivo. 

Sin embargo, sostenemos que precisamente este fenomeno es el 
que ocurre en la justicia indigena, pues no es tanto que el individuo 
responda ante su propia conciencia, como nos plantea Bobbio, sino 
que responda ante los demas, entrando ya en la esfera puramente 
normativa o juridica. Por ejemplo, el robo en la comunidad es consi- 
derado un delito mayor que involucra a la familia del ladron (sobre 
todo a sus padres; rara vez a el/la conyuge, y casi nunca a los hijos) 
y tambien a la comunidad; por lo mismo, habran de ser ellos quienes 
ejerciten las sanciones, sean de caracter material, con chicotazos, o 
de indole moral. Entendiendose que los chicotazos forman parte 
del poder coactivo de la ley indigena, su aplicacion esta orientada 
principalmente a la reconciliation y no asi a la sancion misma, como 
concibe la justicia estatal. 

En sintesis, la sancion moral, entendiendo por ella comporta- 
mientos como insultos, aislamiento de la persona, no tomarla en cuenta 
en las decisiones comunitarias, perdida de su honor y el de su fami- 



lia, entre otros, que para Bobbio son sanciones internas, en la justicia 
indigena se transforma en externa y, en consecuencia, juridica, desde 
el momento en que los demas exigen un tipo concreto de comporta- 
miento: arrepentimiento y el reconocimiento de la falta, que pueden 
ser expresados ya sea con conducta recatada o a traves de limitaciones 
gestuales y corporales. Visto de otra manera, podemos decir que la 
justicia estatal actua en base a la dialectica de culpabilidad, inocencia 
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y castigo; en cambio la indigena tiende a la reconciliacion. 

4.2. Sancion social 

Si Bobbio considera la sancion de tipo moral como “interna”, 
considera la sancion social como “externa”, entendiendola como aque- 
llas normas que nacen de la costumbre, de la urbanidad y, en general, 
de la vida social. En el caso de la justicia de Yaku, al igual que en otras 
markas, el grupo social nuclear o extendido tambien se constituye 
en una instancia delegada de la ley; por ello, ante la transgresion de 
cualquiera de sus miembros, la culpa habra de recaer sobre el conjunto, 
por lo que ellos mismos habran de ser los directos responsables de la 
efectivizacion de las sanciones, pues el bien juridico protegido es la 
familia, el grupo social y, en segundo piano, la persona. 



Bobbio vuelve a rechazar la posibilidad de que una sancion 
social este regulada por el derecho positivo, porque esta adolece de 
dos defectos insubsanables: de un lado, no existe proporcionalidad 
entre violacion de norma y sancion, y de otro, cuando la sancion esta 
confiada a un grupo o miembros del grupo no definidos, la respuesta 
a la violacion no se gula por reglas precisas, ni para el mismo compor- 
tamiento se aplica la misma sancion, o sea, que no nace de un grupo 
institucionalizado. Tambien considera que este tipo de sancion “es 
caracteristica de los grupos inorganicos, de los que carecen de organi- 
zacion, es decir, de aquel os grupos que. . no son todavla instituciones” 
(Ibid.: 108-110). 

En este sentido, el planteamiento de Bobbio es muy rico para 
nosotros, en la medida en que abre el debate sobre la sancion, espe- 
cialmente sobre la aplicacion de penas drasticas, que siempre estan 
vistas desde la sociedad civil como la manifestation mas clara de 
“salvajismo” de una “masa enardecida y descontrolada”. Para el, el 
colectivo no piensa, carece de racionalidad, se deja llevar por la sub- 
jetividad y la espontaneidad. 

Sin embargo, lo que encontramos en el ayllu o en la comunidad 
es un colectivo que administra justicia. Sus miembros se constituyen 
en parte del tribunal como testigos de cargo y descargo, hasta alcanzar 



la solucion mas justa, dependiendo del delito que se haya cometido, 
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y si es reincidente o no, porque todos los miembros de la colectividad 
conocen las normas y los principios juridicos vigentes. 

Sostiene que la sancion social esta fuera del derecho, simplemente 
porque el grupo que la aplica no esta institucionalizado. Para el, una 
institucion tiene que tener los siguientes requisitos: 1) reglas de conducta 
de los asociados, 2) una organization fundada en reglas, y 3) que se 
hayan determinado los fines, los medios y los organos del grupo. En 
realidad, la asamblea comunal actua como una autentica institucion, 
en los mismos terminos de Bobbio, puesto que tiene reglas de conducta 
establecidas y conocidas por toda la poblacion, ademas de estructuras 
de autoridad perfectamente organizadas. Finalmente, para Bobbio “un 
grupo [que] se organiza cuando pasa de la fase de la sancion incontro- 
lada a la de sancion controlada se 1 ama grupo juridico” ( Ibid.: 108-110); 
la sancion es juridica, en tanto que institucionalizada. 

4.3. Sancion juridica 

A criterio de Bobbio, la sancion juridica si esta dentro de la es- 
fera del derecho; primero, porque es una sancion externa, y segundo, 
porque esta institucionalizada. “Las normas estatales se consideran 



como las normas juridicas por excelencia, para distinguirlas de todas 
las otras normas reguladoras de nuestra vida, porque tienen la maxima 
eficacia” (Ibid.: 112). 

Para nuestro autor “las normas juridicas son aquel as cuya eje- 
cucion esta garantizada por una sancion externa e institu-cionalizada”, 
entendiendo por institucionalizada tres fundamentos: que para toda 
violation de norma primaria exista sancion, que se establezca en 
ciertos terminos la medida de la misma, y que se conozcan las perso¬ 
nas encargadas de cumplir la ejecucion. En la justicia indigena existe 
norma juridica, puesto que para toda transgresion de una norma 
existe sancion, existe una estructura de poder para la aplicacion de la 
sancion y esta habra de ser variable de acuerdo al hecho delictivo. El 
ejemplo mas claro es la intervention juridica del yatiri en aquel caso en 
el que un nino perdio su ajayu; en la medida en que se individualiza 
el delito y se aplica sanciones variables de acuerdo a una medida de 
“gravedad” muy particular, lo que nos lleva a sostener que en este 
derecho no hay “culpas”, sino “culpables”. 
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En conclusion, elementos constitutivos de la justicia indigena 
en sus niveles de justicia mayor y menor son la sancion moral, social 



y juridica, con la caracteristica de que estas tres sanciones no son 
aplicadas aisladamente, sino que van unidas en la penalization de 
un hecho delictivo. La justicia mayor se asume como una forma ins- 
titucionalizada de administrar justicia, porque luego de la comision 
de un delito, este pasa a la autoridad pertinente, y si se trata de un 
robo o delito mayor, automaticamente habran de ser convocadas 
todas las categorlas de autoridades mas la poblacion. La justicia esta 
de esta forma institucionaliza en la asamblea comunal, especializada 
en conocer los “delitos mayores” o jach’a jucha, tales como el robo, el 
asesinato, el adulterio u otros, con la correspondiente aplicacion de 
la sancion mayor. Esta institution mayor va a dele gar competencias a 
las autoridades individuales, quienes habran de conocer asuntos mas 
puntuales y de Indole particular o privada, conceptualizados desde 
la misma comunidad o ayllu como “delitos menores” o jisk’a jucha. 

En la sociedad civil y el Estado, la aplicacion de la pena maxi¬ 
ma en comunidades indlgenas siempre se ha visto como un acto de 
salvajismo, propio de sociedades incivilizadas, cuando en realidad 
se trata de la administration de justicia indlgena por la estructura de 
autoridades como su maximo tribunal. Sin embargo, la pena capital 
existe en las democracias fuertemente avanzadas, como la de EEUU, 
y es discutida en el contexto del derecho internacional. 



Tras haber examinado distintas posturas en torno al tema de 
la justicia indigena, tanto en investigaciones academicas como en los 
propios instrumentos juridicos, puede afirmarse que a lo largo de la 
historia se ha dado un fenomeno de “ventriloqula” (Guerrero 1994) y 
ocultacion polltica del indio, as! como se han desarrol ado iniciativas de 
construirle una imagen subalterna, al igual que paternalistas intentos 
de inclusion a las logicas estatales. De manera similar, las hegemomas 
juridicas, bajo el amparo del concepto “derecho consuetudinario” o sus 
variantes, han tornado solo aquel os aspectos mas afines o requeridos, 
obviando las partes sustantivas, lo cual muestra claramente la voluntad 
de limitar lo juridico indigena, si no de eliminarlo progresivamente. A 
pesar de estos “sentidos practicos” colonialistas, en el mundo indigena 
se percibe la pervivencia de un sentido practico legal reajustado a las 
necesidades de la realidad social, producto de las constantes tensiones 
polltico-culturales. 
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CAPITULO DOS 


El canton Sica Sica 



1. Sica Sica en su larga historia: Espacio y sociedad 

Sica Sica fue un tambo real en la ruta del Inka, un importante 
centra colla; a ello se debe que los conquistadores lo hayan fundado 
como pueblo, constituyendose en una de las provincias mas impor- 
tantes del Virreinato del Peru (Aneiva et.al. 1977: 9). 

Durante la colonia, fue la capital de la provincia del mismo 
nombre, una de las mas productivas y densamente pobladas entre las 
provincias dependientes de las cajas reales de La Paz. Su extension 
territorial incluso abarcaba las actuales provincias yunguenas (Paredes 
[1910] 1984; Medinaceli et.al. 1993; Costa Arduz 1997). 

La “composicion de tierras” de Sica Sica fue realizada por el 
cacique gobernador don Simon Santos Patical isaya durante la prime- 
ra mitad del siglo XVIII, cuando los indios de Aransaya y Urinsaya 
compraron las tierras, tanto del altiplano como del valle, al visitador 
don Juan Bravo Rivera (ver testimonio del juicio civil sobre prescrip- 
cion treintenaria, seguido por Valentin Ino Huayta y Rafael Guarachi, 
junio 17, 1957). 

Las valladas se encontraban en Capinota, Cayari, Canqui, 

Bambaro, Llinta, Chimona, Sita y Conovira, entre otros lugares de las 
actuales provincias Inquisivi y Loayza. Se argumentaba que poseian 
dichos val es “desde tiempos de los inkas, para que tengan que socorrer 



en los anos esteriles y trabajosos”, declarandose las tierras compuestas 
“para sustento, labranza y crianza de los indios” ( Ibid.). 

Segun el empadronamiento de 1584 estaba dividida en dos 
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parcialidades: Aransaya, con los ayllus Maka, Liki, Ikiyaka y Llanga; 
y Urinsaya, con los ayllus Maka, Kupi-Pakasa y Qullana (Medinaceli 
et.al. 1993: 17). 

Mas tarde, el cacique gobernador Patical isaya refiere que solo la 
parcialidad Aransaya contaba con 370 tributarios, dando cuenta de que 
los espanoles poseen las mejores tierras de pastos, aguadas y que estos estan 
en medio de las tierras de dichas con sus conveniencias de pastos y aguadas, 
sin embargo si propasasen a mas de sus mojones es necesario especificar sus 
mojones de las dichas estancias... hay nueve estancias de espanoles cada uno 
de por si con bastantes tierra y todos se mantienen en dicho pueblo... que 
desde mucho tiempo conocemos por tales guardandole a cada uno sus llmites 
hasta dichos parajes (Testimonio del juicio civil sobre prescription treintenaria, 
seguido por Valentin Ino y Rafael Guarachi, junio 17, 1957). 

Estas haciendas estuvieron registradas como “estancias”; entre 

las principales estaban: Iquiaca, Sasari, Atuquira, Llangabamba y parte 

de Col ana ( Ibid.), lo que quiere decir que las propiedades individuals 



tuvieron una temprana formacion en la region. 

Para 1727, paralelamente a la multiplicacion de las haciendas, 
se inicio el proceso de fraccionamiento de los ayllus, pues los cuatro 
ayllus que originalmente existlan en Aransaya pasaron a ser seis 
(Collana, Liqui, Yarbichambi, Guarichullpa, Iquiaca y Guaca); por su 
parte, Urinsaya mantuvo el numero de sus ayllus, aunque con fuerte 
incidencia de las “estancias” (Medinaceli et.al. 1993). 

Posteriormente, en el ano 1819, no solo se nota la “continuidad 
colonial”, sino tambien las expresiones practicas del criollaje senorial 
en una arremetida contra las tierras de comunidad, principalmente 
en Urinsaya, que cuenta para entonces con catorce haciendas y solo 
dos ayl us. Aransaya cuenta con ocho ayl us y cinco haciendas, conser- 
vando solo las valladas de Sirarani, Havara y Cavari (ANB, Padrones 
de Revisita 1819). En adelante, el proceso de expansion de la hacienda 
ira en notable ascenso, con una dramatica reduction de las tierras de 
comunidad, lo que a su vez desencadena una intensa movilidad social, 
demografica y migratoria, en detrimento del sistema juridico-polltico, 
as! como de la cohesion organizativa del ayl u, que se desmembra. Todo 
ello culmina en lo que actualmente se conoce como “comunidades de 
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exhaciendas”, resultado de una compleja trama de relaciones entre 
los “duenos del poder” y sus ambiciones senoriales afincadas en la 
posesion de tierras. 

En la primera decada del presente siglo las haciendas iban cre- 
ciendo en numero. Segun Paredes ([1910] 1984), existian 36 haciendas. 
Los ayl us estaban obligados a reconstitute, debian estructurarse 
nuevamente en una rearticulacion espacial forzada. En el lado de las 
haciendas, los comunarios, convertidos en “colonos”, enfrentaban un 
vertiginoso proceso de fragmentacion y supresion de memoria his¬ 
torica; y en el de las autoridades originarias, se producia la sumision 
al autoritarismo del hacendado. Asi, la memoria comunaria quedo 
reducida a la de la hacienda, caracterizada por los mismos colonos 
como “el tiempo del orden”, el que termina con su “liberacion”, en 
1952. Esta percepcion fue corroborada durante nuestro trabajo de 
campo, pues cuando compartimos nuestro tema, la memoria historica 
de los habitantes de las exhaciendas se limitaba al pasado de vida de 
hacienda y terminaba con el ultimo patron. Mas alia, solo se tropezo 
con un muro de silencio. En cambio, la gente de tradition comunaria 
vive cotidianamente la memoria historica larga, refiriendo permanen- 
temente la drasticidad de la ley del Inka. 

Se entreven fragmentos de esa historicidad cuando las comuni- 



dades aun conservan parte de sus pisos ecologicos o “valladas” —ya 
mencionadas—, aunque esto ocurre en terminos de “ilegalidad”, pues 
la Ley de Reforma Agraria de 1953 rifle con la doble tenencia de tierras, 
la que antes era una practica comun en todos los ayllus del altiplano 
boliviano, como lo corrobora Barragan (1988: 3-27). A este respecto, 
don Ramon Apaza de la comunidad Khulluma acertadamente mani- 
festaba: “el gobierno de Paz Estenssoro hizo desaparecer las val adas”. 
Por esta situation, entre otras, mucha gente que no ha renunciado a 
su derecho propietario ha optado por mantener el dominio a traves 
de parientes colaterales, aunque otros insisten en el control directo a 
traves de la doble residencia. Es el caso de las familias de la comunidad 
Qullana y Maka, que conservan tierras en la marka Umala; las de Sica 
Sica y Kulli Kulli, en Challwiri y Sirarani; las de Machaqamarka, en 
Qharawara; con mas regularidad, las de Kaykuni, en Qawari; las de 
Tarujani, en Sirarani; y las de Jawara, en Kawari. 

Las formas de evasion al control estatal responden a anejas 
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practicas de descolonizacion, frente a acciones etnocentristas ancladas 
en la logica occidental-urbana. Prueba de ello son los testimonios de 
los comunarios, como el siguiente: 



En Kanki Chiku, existian seis jilaqatas, pertenecientes a los ayllus de Llanga, 
Qul ana, Wari Chul pas, Tuluma, Liki y Chhijmuni, eran sus val es de nuestros 

abuelos, dominaban con seis jilaqatas. Actualmente, nuestros hijos estan en 

posesion de esas tierras, tambien nosotros vamos a cultivar, nadie nos puede 

desconocer, porque desde antes tenemos reconocidas nuestras tierras. Yo, por 

ejemplo, voy continuamente (Don Patricio Perez, Pikinani, julio 16, 1998). 

La historia de la hacienda tiene directa relation con el caracter 

de lo que hoy son las comunidades de exhaciendas. Despues de la 

Reforma Agraria y la desaparicion de las haciendas, que ocupaban 

las mejores tierras, estas fueron repartidas entre una poblacion redu- 

cida, ya que en la epoca del auge hacendado los colonos eran minoria, 

porque muchos se refugiaron en territorio originario para vivir libres 

del autoritarismo del mestizo. Este fenomeno provoco el aumento 

poblacional en las comunidades originarias y, en consecuencia, la 

diminution de las tierras a ser divididas entre estos habitantes. Asi 

se explica como, en el presente, los de las comunidades originarias 

poseen menos tierras que los de las exhaciendas, y por que hay altas 

tasas de migration, incidiendo todo ello substancialmente tanto en la 

ideologia de la organization como en el cambio acelerado del sistema 

juridico. Por otra parte, la movilidad poblacional a nivel local, asi como 

la dinamica social de control de las valladas y la actividad comercial, 



sugieren la conservation y reproduction de la memoria historica. 

Este proceso forzado de fraccionamiento no solo trajo como 
consecuencia el debilitamiento del territorio, sino tambien de las 
atribuciones y competencias de las autoridades, constituyendose en 
el fenomeno mas claro de faccionalismo internol, digitado desde las 
esferas estatales y expresado en el proceso de provincializacion y 
cantonizacion, como se podra evidenciar seguidamente. 

1.1. El territorio partido 

1 El faccionalismo galopante que experimenta Sica Sica tiene directa relation 
con las acciones estatales, como la aplicacion mecanica de pollticas de 
centralismo de servicios; en este caso, el monopolio ejercido por los vecinos del 
pueblo de Sica Sica a lo largo de la historia, atenuado con la construction de la 
carretera principal La Paz-Oruro, 
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Durante la republica, Sica Sica mantuvo su status de provincia; 
pero en 1945 fue reemplazada por la provincia Aroma, en homenaje 
a la Batalla de Aroma, y quedo reducida a canton, entrando a formar 
parte de la primera section de esa provincia. Junto a esta transforma¬ 
tion, parte de su territorio fue repartido entre las provincias Inquisivi, 

Loayza y Villarroel, del departamento de La Paz, y hasta hoy es la 
capital de la provincia Aroma. 

Paralelamente al proceso de cantonizacion, ha sufrido otro de 



seccionalizacion, lo que complica aun mas el panorama territorial 
de Sica Sica. La primera seccion esta conformada por once cantones, 
divididos a su vez en setenta y ocho comunidades, lo que equivale 
a la misma cantidad de sindicatos agrarios, entendiendo que cada co- 
munidad es una instancia juridica. De esta manera, el antiguo esquema 
jurisdiccional de la marka ha sido reducido a sus mlnimas unidades. 

Es solo una muestra del proceso del faccio-nalismo territorial. 

Los cantones de la primera seccion, en su mayoria, han sido 
creados despues de la Reforma Agraria (ver Cuadro N° 1) al calor 
de los intereses partidistas, en la obsesion de poseer el control socio- 
politico sobre el campesinado. 

En este proceso de provincializacion, seccionalizacion y canto- 
nizacion se ha producido el descuartizamiento del antiguo territorio, 
desligandolo de sus tierras de puna y valle y, consecuentemente, a 
razon de la superposition de mapas mentales, produciendo graves 
problemas de indefinicion de linderos en cuatro puntos. El mas an¬ 
tiguo lindero es Panduro, por la zona de Lequepampa, que busca 
pertenecer al departamento de Oruro, al igual que Tarukamarka; 
otro lindero es Qhaxani, por Kallari, que busca pertenecer a la pro- 
vincia Loayza; y el otro es Canton Chhijmuni, por Llanga, que busca 
pertenecer a la Segunda Seccion. Estos conflictos fueron alimentados 



con el advenimiento de la Ley de Participacion Popular, que abono el 

pues el o sirvio para estructurar nuevos pueblos. Es el caso de Lahuachaca, 
importante centro ferial de la region, cuya creacion se produjo para evadir el 
despotismo de los 

vecinos- mistis, as! como para enfrentar el secante centralismo. Se ha convertido 
hoy en un pueblo incluso mas importante que Sica Sica. Similar proceso ocurre 
con los 

pueblos Panduro y Konani. 
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Cuadro N° 1 

Cantones de la Primera Seccion de la Provincia Aroma 
CANTONES 
NORMA CREACION 
PRINCIPALES COMUNIDADES 

Sica Sica 

Ley de 23 de noviembre 
No determinado por la creacion de otros 
de 1945. 
cantones. 

Chhijmuni 

Ley de 30 de diciembre 
Churillanga, Llanga Belen, San Jose 



de 1948. 


Phithi y las propiedades de Santiago, 
Qalaqutu y Taypillanga. 

Ayamaya 

D.S. N° 4283 de 29 de di- 

Kulli Kulli Alto y Bajo, Imilla Imilla y 

ciembre de 1955. 

Llallawa, Antipampa y Machaqamarka. 
Phujravi 

Ley de 20 de septiembre 
Sukawitu, Chili, Millu, Waych'ani, 
de 1958. 

Kisiriya, Qala Qala y Wiliiyu Chico. 
Kullpa Kuchu Belen 
Ley de 6 de noviembre de 
Aysaqullu, Ch'iqa Belen. 

1958. 

Manuel Isidore Belzu 

Ley de 26 de septiembre 

Jariima, Uxtaya, Kajani, T'uliima, Kaya 


de 1964. 



Baja y Murmuntani. 

German Busch 
Ley de 16 de septiembre 
Wanuqullu, Milla Milla, Tarujmarka, 
de 1984. 

Qala Qala, Wilaqi, Qatawi, Pukara, 
Qunchamarka, Khul iima, Aysaqul u y 
Alto Qullana. 

Qhaxani 

Ley N° 740 de 15 de abril 
Tambo, Salla Taparasi, Kallari Alto y 
de 1984. 

Bajo, T'uluma, Villa Villa, Wiliiyu Grande 
y Majani. 

Pandtiru 

Ley N° 784 de 7 de febrero 
Sin datos. 
de 1986. 

Villa Chhuwaqullu Grande 
Ley de 29 de abril de 1986. 

Toloma, Viluyo Grande, Chhuwaqul u 



Grande y Chico. 

Machaqamarka 
Ley N° 1553 de 25 de octu- 
Antipampa, Wanuqullu, Tarujmarca, 
bre de 1993. 

Imilla Imilla, Qala Qala y Wilaqi. 

Fuente: Elaboracion propia en base a datos de Division Politico Administrativa 
de la Republica de Bolivia, 1996. 
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tradicional centralismo administrativo-politico, que tiende a priorizar 
las necesidades del pueblo, dejando de lado a las comunidades. De 
este modo, en vez de consolidar la estructura seccional o cantonal, 
esta avivando los conflictos por linderos y por pertenencias territo- 
riales, historicamente soslayadas por el Estado. Si bien los conflictos 
no continuan como enfrentamientos armados, si se esta batallando en 
tribunales, como el caso de Panduro, que mantiene un juicio contra 
las comunidades de Oruro desde hace mas de diez anos. Dicho de 
otro modo, el paquete de reformas a la ley calo hondo en Sica Sica, 
pero como su administracion fue capitalizada por los “vecinos del 
pueblo”, estos estan mas preocupados por el desarrollo de su poder 



“urbano” que por los problemas de todo el territorio. En este sentido, 
afectan mas a los “cantos” o comunidades situadas en los llmites del 
canton, obligandolos a buscar recursos en otras jurisdicciones mas 
cercanas a ellas y difuminando aun mas los llmites, tanto cantonales 
como provinciales. Pese a todas estas contingencias, en la memoria 
oral perviven formas de organizacion territorial propias. 

1.2. Ayllus y comunidades en la memoria oral 
La memoria de los vecinos siempre se refiere a eventos y perso- 
najes oficiales —como la fundacion del pueblo o figuras importantes 
del clero— y anora la cotidianidad de ese pasado; mientras que la 
memoria del originario va mucho mas alia, remontandose a tiempos 
muy remotos. 

En la version oral de la gente de la comunidad originaria de 
Sica Sica, respecto a la organizacion territorial, se refieren dos mitos 
de origen (ver Mapa N° 2). De un lado, el que divide el territorio en 
las parcialidades Aransaya y Urinsaya, que es el mas utilizado en los 
estudios historicos y etnograficos, y, de otro, el mito de los tres her- 
manos: Jiliita, el mayor, Tayptita, el siguiente, y Sullkiita, el menor 
—que es el menos conocido por la historiografia, pero el mas comun 
para los sicasiquenos: 

Yo se la historia de la siguiente manera: Antiguamente desde la corona de Es- 



pana, tres hermanos se habian comprado las tierras de Urinsaya desde. . Vila 
Vila en ese lugar existe una apacheta 1 amada Layqa Apacheta y desde Wana 
Jawira (rio seco) compraron nueve leguas, en ese lugar actualmente esta el 
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pueblo Machaqamarca, que representa al primer hermano Jiluta, y el segundo 
como Tayputa, hoy representado como pueblo Belen y el menor como Sul kuta, 
que en el presente es el pueblo Qhaxani. Compraron los tres hermanos nueve 
leguas desde Layqa Apacheta, de el a venla hasta Katavi, desde Katavi subla 
hasta Conchamarca, de Conchamarca a Hurnuni, de Hurnuni hasta Pampajasi, 
de Pampajasi venla hasta Qhaxani, de Qhaxani a Toloma, despues a Viluyu, de 
Viluyu hasta Chhuwaqul u, y de ahi, hasta Wana Jawira, desde donde sube hasta 
el cerro de Ayamaya, y del cerro hasta Kul i Kul i, de Kul i Kul i habia entrado 
hasta Qitu Jawira (rio Qitu), desde ese lugar entra hasta el rio Desaguadero, 
despues hasta Tarujmarca, de Tarujmarca a Qilqata; asi, de este tamano habia 
sido anteriormente, as! no mas me ha contado mi tio Isidro Laura (Don Donato 
Laura, Machaqamarca, julio 14, 1998). 

Notablemente, la memoria mitica de los tres hermanos expresa 
los antiguos linderos de la marka Sica Sica, que difieren abismalmente 
de los limites de la division politico-administrativa configurados por 
el Estado. Con el transcurrir del tiempo, en el interior de cada cornu- 



nidad se fueron estructurando otras zonas o comunidades, como en 
el caso de Jiliita: 

Somos todos de Machaqamarca, hace muy poco se formaron las zonas y 
comunidades que por lo menos deben ser siete: esta comunidad es el Centro 
Machaqamarca, otros Villa Toloma, Villa Alto Collana o como T’ula thiya 
luego Lluxlla Grande, Lluxlla Chico, Angustura, despues Janq’u Qullu, 
aunque recientemente se ha creado. Por ejemplo en la epoca de la reforma 
habia un senor llamado Martin Castrillo que hablaba de las siete zonas, los 
de Janq’u Qullu recien se han separado y poblado, antes no era asi, incluso 
su escuela es reciente, por eso es pagante (Don Mario Apaza, Machaqamarca, 
julio 14, 1998). 

Por otra parte, la territorializacion se encuentra configurada por 
un complejo proceso, que va desde el simple hecho de vivir y poseer 
tierras, hasta formas de ritualizacion, como las fiestas y el entierro de 
los muertos en un mismo cementerio. Se trata de autenticas formas 
de ley que establecen la division politica territorial: 

En este lugar [Machaqamarca] muchos de los pueblos pasaron fiesta, por 
ejemplo de Imill imilla, Tarujmarca despues de Qala qala, Panduro, Vilaqui, 
Wanuqullu y Antipampa todos ellos pertenecian a esta comunidad. Hasta 
incluso sus difuntos traian a sepultar a este cementerio que habia sido grande, 
no recordamos nosotros lo que se ha deshecho el cementerio. Solo recuerdo 



haber visto realizar fiesta a Antipampa y Wanuqullu ( Ibid.). 
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Mapa 2 

Sica Sica en la Memoria Oral 

N 

Fuente: Elaboracion propia en base a information proporcionada por los 
comunarios de 

Sica Sica. 
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Aim siendo parte de una unidad mayor, cada pueblo mantiene 
su especificidad de organizacion interna, como Taypiita que esta 
organizado en el modelo dual y toma la metafora de la yunta. Con 
el implante del sindicato, esta unidad fue separada en dos cantones 
(canton Kullpa Kuchu Belen y Machaqamarca), pero pese a ello los 
comunarios aiin la definen como Taypiita. Desconocer esta realidad, 
inventando e imponiendo nuevos esquemas de organizacion territorial 
o mapas, es el ejercicio de una enorme violencia: 

Ese lugar es Belen, nosotros somos otra comunidad (Machaqamarca) y so- 
mos llamados como kupi yuku (yugo de la derecha) mientras Belen es ch ’iqa 
yuku (yugo de la izquierda). Y las comunidades de Belen son: Khulluma 
Aysaqullu, Waraqu y Phujrawi, antes eran juntos, despues se han vendido a 
los patrones, de esa manera se han convertido en haciendas como Quncha, 



Catavi y Santari ( Ibid.). 

De la misma manera, a traves del proceso de fraccionamiento 
podemos ver que Sullkiita estaba representado por Qhaxani, y a su 
vez esta se subdividio en las subcomunidades Chhuwaqullu, Jaruma, 

Apharuri, T’uluma y Wiluyu. 

Cuenta don Nicanor Apaza Chavez que los espanoles hablan 
ordenado que se fundara un pueblo en Panduro, por ser otro tambo 
en el trayecto del camino real. Para el cumplimiento de tales dispo- 
siciones, mandaron a los indios de Sica Sica a traer las imagenes de 
los santos catolicos San Pedro y San Pablo, desde Lima. Durante el 
viaje de traslado de los santos, decidieron descansar en la apacheta 
Chika Chika, pero cuando se aprestaban a continuar hacia Panduro, 
asombrosamente el peso de las imagenes habla aumentado, hasta tal 
punto que vanos fueron los intentos de moverlas. Ante esta situacion, 
entendieron que se habla producido un milagro, serial de que ese era 
el lugar apropiado para fundar el actual pueblo Sica Sica, en 1698. 

Otro mito muy relacionado con los origenes de la iglesia es el que 
relata don Patricio Perez Paco, dando a entender que desde siempre el 
actual pueblo Sica Sica se ha asumido como el microcosmos politico 
y territorial de la marka: 

Sica Sica viene de sik’i sik’i, otros tambien dicen Chika Chika, que quiere decir 



mitad. Antes era una apacheta muy mentada, cuentan los abuelos que en 
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ese lugar solo vivian los ladrones y atracadores, como su refugio o escondite 

para hacer sus fechorias a los viajantes. En posteriores anos los espanoles ha- 

bian llegado a ese lugar sik’i sik’in apacheta y lo denominaron Sica Sica. Ahi 
asentaron y construyeron la iglesia, las piedras de los cimientos y de las 

dos torres fueron traidas en mulas, caballos y carretas, desde Japukiri Q’asa. 

Nuestros abuelos sabian contar que los antiguos construyeron la iglesia, las 

dos torres representan las dos parcialidades, arriba y abajo, una torre es 

la parcialidad de Aransaya y la otra torre es de Urinsaya; en cada una de las 

torres se encuentran enterrados los cuerpos de tres ancianos, que sostienen 

para que la iglesia no se caiga (Pikinani, julio 16, 1998). 

A traves de este testimonio vemos como se ha conjugado la idea 

de la biparticion y triparticion: Aransaya y Urinsaya estan simboliza- 

das en las dos torres de la iglesia de la marka, mientras que los seis 

ancianos enterrados en sus cimientos simbolizan a los tres hermanos, 

Jiliita, Tayptita y Sullkiita, como sintetizando el amplio sentido de la 

territorialidad, conformado por los tres mundos: araxpacha, akapacha 

y manqhapacha. 

Asi es como cobra importancia el sistema organizativo territorial 



de los ayllus o comunidades de esta region. Son tambien trascenden- 
tales los movimientos politicos indigenas suscitados a lo largo de la 
historia, como veremos a continuation, aunque solo sea a grandes 
rasgos. 

1.3. Cuna de revolucionarios indigenas 

Sica Sica, ademas de ser una provincia de mucha importancia, 
fue tambien el espacio donde se sintetizo la lucha contra el despotis- 
mo y las practicas coloniales. Asi, a fines del siglo XVIII, se constituyo 
en un importante foco de protestas indigenas liderizadas por Tupak 
Katari contra el sinnumero de injusticias de caracter economico, la 
mita minera, el reparto forzoso de mercancias, la usurpation de fun- 
ciones cacicales y los abusos de los funcionarios coloniales mineros, 
hacendados y otros (Rivera 1993: 45-46; Thomson 1996a). Se establecio 
una red con otros focos rebeldes, como el de los hermanos Katari del 
norte de Potosi, e inclusive con los de Tungasuca y Azangaro del Bajo 
Peru. La rebelion general de 1780-81, lejos de ser un movimiento “pre¬ 
cursor de la independence” como opina la historiografia tradicional e 
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incluso Harris y Albo (1986: 56), constituyo un punto alto en la lucha 
de la sociedad india, tanto por restaurar el orden politico, como por 



reconquistar el tiempo, el espacio y la equidad y la justicia. Si bien 
acabo en una derrota militar, dio pie a una articulacion ideologica, las 
bases para una futura reformulation del poder politico del ayllu, y un 
“presagio de desgracia” para la legitimidad del cacicazgo, apendice y 
mediation de poder de la cultura politica colonial (Thomson 1996a). 

La memoria de Tupak Katari y Bartolina Sisa repercute en Sica 
Sica permanentemente; asi se puede advertir en la conversation sos- 
tenida sobre el tema con don Nicanor Apaza: 

Tupak Katari vivio aqur, era maestro cuidador del templo, estaba casado con 

dona Bartolina Sisa, vivian en la calle segundo Crucero... tenian tienda y ven- 

dian coca, y despues hicieron la campana de rebelion, contra los mistis, q’aras 
contra el corregidor, dicen que mucho khariraxva (abusaba) a los jaqis como 

nosotros; el padre Medina les apoyo en el levantamiento para la liberacion, 

empezo a pelear aqur, y despues huyo, y fue capturado en Penas, y fin de 

Tupak Katari (Sica Sica, julio 8, 1998). 

La expresion kharirawa viene de kharina, que quiere decir “cortar 
con algo filo”, y puede tambien entenderse como kharisiri o “saca gra- 
sa”. En terminos economicos representa el “extremo de la reciprocidad 
negativa” (Spedding s.f.), develando la perversidad exaccionaria de 
la politica colonial, que por lo general se encontraba sintetizada en la 
autoridad del corregidor. 



Frente a la aplicacion de la Ley de Exvinculacion de 1874, que 
apuntaba a acabar con toda forma de propiedad colectiva, se formo 
una amplia red de apoderados en los departamentos de La Paz, Oruro 
y Potosl (ver Fernandez 1996: 60). 

En 1890, Pablo Zarate es parte de una amplia red de represen- 
taciones pollticas de markas y ayllus, que obededa a la necesidad de 
aglutinar fuerzas y uniformar las demandas legales frente al Estado, 
utilizando sus mismos argumentos jurldicos y espacios de poder, pero 
sin descartar el uso de la violencia armada. De hecho, esta se produce 
en 1899, en confluencia con la guerra civil liberal-conservadora. En- 
tonces, Zarate Wil ka pasa de ser apoderado general a principal aliado 
de Jose Manuel Pando, del bando liberal, que bajo falsas promesas 
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utiliza al movimiento indlgena para lograr una victoria facil contra 
los conservadores del sur (Rivera 1991: 604-605; Condarco Morales 
1965). Tras la consolidation del proyecto politico cholo-mestizo, Zarate 
fue ejecutado en aplicacion a la “ley de fuga” por alzamiento armado 
(Costa Arduz 1997). 

Posteriormente, este movimiento continuara con la lucha legal 
de los caciques apoderados, recurriendo a los espacios de poder 



estatal como los tribunales y el parlamento nacional (Nina Qhispi 
1932; THOA [1984] 1988; Choque 1986; Rivera 1991; Condori Chura/ 

Ticona 1992). 

1.4. El fantasma de las haciendas en la memoria oral 

Bajo la hacienda, tanto las autoridades como la tierra fueron 
atrapados por el verticalismo del patron, pues fueron reducidos a su 
minima expresion. Asl, el jilaqata 2 y los alcaldes, junto a sus esposas, 
se encontraron en los llmites de la servidumbre, en calidad de mit’anis 
que tenlan la obligacion de servir en la casa del patron. En este con- 
texto, la figura de las autoridades entra en total crisis de legitimidad, 
convirtiendose en nada mas que una bisagra de articulation entre el 
patron y los colonos, y en una terminal del despotico poder del patron. 

Si el jilaqata hacia valer su condition de autoridad, el patron podia 
destituirlo o acortar su mandato, mientras que de buen sirviente podia 
mantener el cargo indefinidamente: 

En la antigua hacienda existia aun la autoridad del jilaqata que se nombraba 
con nuestras propias reglas, pero esta autoridad se fue a vivir a la casa del 
patron y desde al i ordenaba que la comunidad prestara servicios en el cuidado 
de animales, labores agricolas. Los colonos teniamos que trabajar cuatro dias 
de la semana para el patron, y dos dias para nosotros, a cada uno de nosotros 
senalaba la cantidad de surcos o de tierras para trabajar. El jilaqata y su mujer se 



trasladaron a la casa del patron, as! por ejemplo, su mujer no tenia tiempo 

ni para lavarse, andaba sucia y mugrienta (Don Eliodoro Sullkani, Catavi, 

2 La memoria oral de don Primitivo Cachi constata: “Antes habla existido 
siempre 

los jilaqatas, ahora se esta ocupando como secretario de justicia. Habla otro, era 
como apoderado se 1 amaba alcalde ordinario, tambien se le decla jilir mal ku, 
estaba siempre en las reuniones, junto con el corregidor. Tenia la funcion de 
hacer cumplir la justicia, las demandas y entendia de las fiestas, lluvias, ya no 
me recuerdo mucho, pero era 

como el actual secretario general” (Pikinani, julio 16, 1998). 
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julio 10, 1998). 

El patron era la autoridad mayor para la resolution de conflictos 
entre los colonos; solo en casos de extrema envergadura traspasaba los 
casos a las autoridades estatales de Sica Sica. Cuentan los excolonos 
que era normal el uso del poder discrecional del chicote, en directa 
colaboracion con el mayordomo o administrador, para los “maleduca- 
dos” o “desobedientes”, sobre todo para los rebeldes que contradecian 
las ordenes oficiales. 

El mayordomo era la sombra del patron. Por lo general, era un 
cholo o mestizo pueblerino que como administrador de la hacienda 
representaba la mano siniestra del patron, ejerciendo en ocasiones 



mas violento que el. Es el quien comienza a parasitar las competen- 
cias de las autoridades indigenas, para finalmente apropiarse de 
casi todas ellas: 

Habla mayordomo, era nombrado por el patron... el Mayordomo no usaba 
ningun poncho, obededa los mandatos del patron, era una persona maldita, 
de cualquier cosa sabla insultarse diciendo “indio larama”, el controlaba los 
trabajos y nos mandaba a trabajar, castigaba de cualquier cosa, era gente de la 
misma clase del patron (Don Roberto Quispe, Catavi, julio 10, 1998). 

De este modo, la mayor expresion de la ley indlgena —el castigo 
del chicote— se habla privatizado en manos del patron, para imponer 
el “tiempo del orden”. Hasta las mlnimas practicas eticas de protocolo 
social, como el saludo, hablan sido direccionadas en beneficio propio, 
de manera de colonizar las almas y subordinar las conciencias. Pese a 
todas las restricciones propias de un sistema social de servidumbre, los 
colonos mantuvieron la tradition de tener al jilaqata como autoridad 
con competencias sobre los pleitos internos. 

Las figuras del patron y el mayordomo son las que mas han 
calado en la memoria oral, al igual que las famosas “mit’as internas”, 
las que implicaban 1 evar lena, cuidar animales, realizar trabajos forza- 
dos que consumian toda la energia y el tiempo. Todo ello nos explica 
como este pueblo tan rico, empujado de este modo a los hordes de la 



desculturizacion, perdio algunos acapites de su larga memoria juridica 
y politica. En estas condiciones, cualquier cosa que pudiera significar 
liberarse de tal degradation tiene que haber sido bien acogida. Segun 
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la version oral de don Eusebio Santos, de la comunidad Uxtaya, a ello 
se debe, en parte, el temprano establecimiento del sindicato en Sica 
Sica, inmediatamente despues de la Reforma Agraria, inicialmente 
como junta rural: 

El sindicato ha llegado a Uxtaya con Julian Apaza, el habia traido al sindicato 
cuando todavia nosotros estabamos trabajando en los servicios del ponguea- 
je, el ha decretado contra a la hacienda, despues inmediatamente nos hemos 
puesto a pelear contra el patron; de esa manera hemos entrado en un juicio y 
nos hemos impuesto por la fuerza, hasta hacer desaparecer, de esa manera el 
sindicato se ha fundado en la lucha contra el patron; se llamaba junta rural, 
a cuya cabeza se encontraba Ricardo Parrado, el secretario era un tal Lanza, 
el andaba con su fusil. Con mucho sacrificio hemos delineado la politica del 
MNR en esta comunidad, todo para hacer desaparecer al patron, asi ha llega¬ 
do el sindicato despues de 1952 (Don Eusebio Santos, Uxtaya, junio 9, 1999). 
Por otro lado, en las comunidades originarias pervivio hasta 
antes de 1952 el sistema de jilaqaturas, asi como las figuras del alcalde 



ordinario, el cacique y el regidor. Fueron eliminados con la imposition 
del sindicalismo, bajo el supuesto de que hablan colaborado con los 
q’aras. Cuentan en Antipampa que el periodo de sus funciones duraba 
un ano; se recuerda al alcalde ordinario como autoridad juridica muy 
estricta y de mayor jerarquia, que administraba justicia acudiendo al 
poder de la santa wara: Chalqiyanaw xvarax jan k’arisinataki, k’arisirixvkax 
jiwxiriw, ukat arsxanakipini aripintisisa, “Hay que rendirle cultos y 
ritos a la vara, haciendo pasar por encima de la vara, para que no se 
pueda mentir, para encontrar la verdad, porque si mentlan podlan 
morir, entonces, habla nomas que decir la verdad arrepintiendose de 
las faltas (Don Primitivo Flores Chambi, Antipampa, julio 10,1998). 
Finalizado el despotismo de los hacendados, los excolonos se 
autoconsideraron sobrevivientes y subestimaron a los originarios, con- 
siderandolos debiles en la medida en que el os no hablan tenido que 
sufrir el duro sistema impuesto por los patrones.Por su parte, tambien 
los originarios menospreciaron a los excolonos, por no haber tenido la 
suficiente fortaleza para arrancarse del yugo de los patrones. Es en este 
sentido que el sindicalismo se perfilo como una posibilidad de conciencia 
restauradora y un nuevo organo de defensa de la tierra. 

1.5. Uso y tenencia de la tierra 

En el presente, el uso y la tenencia de la tierra se encuentran en 
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una situacion problematica, ya que su extension es insuficiente para 
mantener a la poblacion de Sica Sica, cerca de veinte mil habitantes. 
La mayoria de las familias de las comunidades originarias cuentan 
que solo tienen entre media y dos hectareas de tierra, a diferencia de 
quienes ocupan las exhaciendas, que poseen mayor cantidad. A pesar 
de esta diferencia, ambas poblaciones senalan como mayor problema 
la insuficiencia de tierras: “no tenemos tierra como antes”; “cuando yo 
era chico, sabemos cosechar harta papa, pero ahora ni el tiempo favo- 
rece para la production”; “ya no hay tierras para nuestros hijos, por 
eso ellos se van a las ciudades y solo los viejos nos hemos quedado”. 
Esta situacion, por demas desesperante, es la causa principal tanto de 
las incontrolables migraciones como de los conflictos al interior de 
la comunidad. 

No obstante, tanto en las comunidades originarias como en las 
exhaciendas pervive hasta nuestros dias el antiguo modelo del sistema 
de aynuqas, a partir del cual las zonas de pastoreo, asi como las tierras 
de cultivo, estan reguladas por el derecho de uso comun, reconocido 
por cada comunidad. En este sentido, ni la propiedad individual, ni 
la colectiva son contradictorias, pese a la imposition individualista de 



las brigadas moviles de la Reforma Agraria, que 1 egaron aqul en la 
decada del setenta. La cantidad de tierras que se posee individualmente 
depende de la categoria social a la que se pertenece: 

Tenemos aynuqas en proindiviso que para el cultivo rota cada cuatro anos. En 
la aynuqa tenemos cada uno nuestras propiedades individuales. Los originarios 
son los que tienen mas tierras, por eso se dice que son originarios. El agregado 
es el que tiene menos tierras, casi la mitad de aquel, pero con el tiempo las 
tierras de agregados han sido divididas en pequenas parcelas, que resultan ser 
actualmente parcelas muy pequenas. Otros tienen grandes tierras, por eso la 
gente no tiene la misma cantidad de tierra, todas las familias tienen diferente 
cantidad de tierra (Don Primitivo Cachi, julio, 1998). 

En Sica Sica, las zonas de pastoreo son areas que deben ser 
aprovechadas al maximo, a tal punto que ha desaparecido la tradicion 
de dejar pastando a los animales en el rastrojo despues de la cosecha. 
Asimismo, los terrenos de pastoreo han quedado reducidos a las cum- 
bres de los cerros, que se caracterizan por ser los lugares o espacios 
mas escarpados, rocosos y con muy poca vegetacion: 
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Tenemos lugares de pastoreo en las alturas del cerro porque alii no produce 
la tierra, a eso, generalmente lo llamamos lugares de pastoreo. Pastan por 



igual ovejas y vacas, es de uso comun. Los lugares de sembradio estan en las 
partes bajas, ahi se produce todo, como papa, quinua, oca, izano, papa lisa, 
cebolla, zanahoria. Cada comunidad tiene su lugar de pastoreo, ya sea grande 
o pequeno (Don Donato Laura, Machaqamarca, julio 16, 1998). 

Pese a este panorama, el sistema de aynuqas pervive como el 
principal ordenador en la administracion del recurso tierra, debiendo 
las familias optimizarlo al mayor grado posible. Aquellas comunida- 
des que tienen menor cantidad de tierras suelen circunscribirse a dos 
tipos de aynuqas: de papa y de cebada, denominadas ch’uqi aynuqa y 
siwar aynuqa. En mejores condiciones, las comunidades que poseen 
mayor cantidad de tierras todavla se pueden dar el lujo de destinar 
tres aynuqas, como la comunidad Pikinani: 

Primeramente comenzamos con el cultivo de la papa, despues de cosecharla, 
se siembra cebada y el siguiente ano, se puede cultivar oca o quinua. . despues 
de haber cultivado tres anos, se tiene que dejar, e irse a otro lugar... hasta que 
vuelva a este mismo sitio, as! termina el ciclo rotativo (Don Mario Apaza, 
Machaqamarca, julio 14, 1998). 

La cantidad de aynuqas dentro de las comunidades originarias 
es menor a las que poseen las comunidades ex haciendas, donde se 
habla de tener hasta ocho aynuqas, en el mejor de los casos. 

Debemos resaltar que la tierra parcelada, asi como su escasez, 



son factores que dan lugar a ciertas practicas. Por ejemplo, no es nece- 

sario el despliegue de gran cantidad de mano de obra; de este modo, 

se observan los tradicionales sistemas de trabajo y cooperacion, como 

el ayni y la mink’a, y con frecuencia los arriendos o aparceria. Estos ultimos 
deben al hecho de que gran parte de las familias propietarias 

transitan entre la ciudad y el campo, prefiriendo entrar en convenio 

con parientes cercanos u otras familias que no tienen tierras, para que 

de este modo se trabaje su tierra a cambio de partes de la cosecha. En 

otros casos se opta por la venta de tierras a miembros de la misma 

casta familiar u otra personas, generalmente de la comunidad. 

Definitivamente, la tenencia de tierras esta directamente rela- 

cionada con la tradition de comunidad de exhacienda o comunidad 

originaria. En el primer caso, no existe diferenciacion de categorias 
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sociales, mientras que en las comunidades originarias si. 

1.6. Categorias sociales 

La formation de las categorias sociales en Sica Sica obedece a dos 
procesos distintos. Por una parte, el de los ayllus transformados en co¬ 
munidades, y, por otra, el de los ayllus convertidos en haciendas con 
la expansion del latifundio entre el periodo colonial y republicano. 



Con el advenimiento de la Reforma Agraria, y hasta la actua- 
lidad, quienes vivieron el segundo proceso adquirieron la identidad 
de comunidades de exhacienda, existiendo en ellas solo un reducido 
grupo de personas que posee mejor y mayor cantidad de tierras. Habria 
dos razones para la posesion de mas tierras o jach’a uraqini : el hecho de 
haber aportado mas dinero para la recompra de las tierras al patron; 
y el haber recibido recompensa por la incondicionalidad o el cargo 
que se desempenaba sirviendolo. En la actualidad, esta diferencia se 
ha relativizado con la sucesion hereditaria familiar, aunque esta a su 
vez ha hecho que familias numerosas hayan resultado con pocas tie¬ 
rras, y familias con pocos hijos ostenten mayor o igual dimension de 



tierras que su generation anterior. Pese a todas estas caracteristicas, 
en bloque, los comunarios de exhacienda son considerados por los 
de tradition de comunidad originaria como los mayores poseedores 
de tierras. 

A1 interior de las comunidades originarias de Sica Sica, al igual 
que en la marka Yaku y los ayllus Laymi-Puraka, se han desarrollado 
las categorias sociales de originarios, agregados y sobrantes, en base a 
la historicidad del cumplimiento o prestacion de servicios impuestos 
por el Estado: 

Hemos conseguido las tierras con mucho sacrificio. Nuestros abuelos habian 

conseguido con muchos juicios y pleitos. Antiguamente dice que habia un tal 

Melgarejo, asi como un tal Rua Enriquez, dicen que eran los que nos habian ga- 

nado los juicios. Despues de ganar nos han querido esclavizar como sirvientes 

suyos. Para los gastos de los juicios a los recien casados les haciamos poner un 

aporte en dinero que entregaban a los jilaqatas, y recien podiamos tener acceso a 
las tierras. Ademas debiamos ir a prestar los servicios forzados a la marka de 

Sica Sica, junto con las autoridades y estabamos obligados tambien pasar las 

fiestas, que se 1 amaba “wutu” (Don Ignacio Aranibar, Pikinani, julio 16, 1998). 
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Siendo los originarios la categoria social que posee mas tierras, 



cuando se trata de aportes o prestacion de servicios, tambien son los 
que mayores obligaciones tienen con la comunidad, manteniendo esa 
tradition de servicio: “Aqui hay muchos hombres originarios pero 
siguen cumpliendo y no se han olvidado servir a la comunidad, sa- 
car cuotas ni de los trabajos comunales” (Don Alberto Mamani, Villa 
Esteban Arce, junio 8, 1999). 

Es de advertir que la dinamica de pertenencia a las categorias 
sociales se complejiza con el crecimiento desproporcionado de la 
poblacion frente a una misma cantidad de tierra. Asi, por ejemplo, en 
una familia de originarios con tres hijos, ante la dificultad de seguir 
tablonando la tierra, puede optarse como norma por que el ultimo 
hijo varon, o ikin thalthapi, sea el que adquiera la categoria de origi- 
nario —tambien denominado sayiri. Asi, este reemplaza al padre en 
todas sus obligaciones y servicios, para de esta manera no perder las 
implicaciones politicas y de prestigio de la casta familiar, mientras los 
dos primeros hijos pasan a formar parte de la categoria de agregados. 
Es asi que se practica la ultimogenitura. 

De acuerdo al indice de crecimiento de las familias, la catego¬ 
ria de los agregados va en aumento, a diferencia de los originarios 
que mantienen un numero relativamente constante. En cuanto a las 
obligaciones de prestacion de servicios, seran diferenciadas tomando 



en cuenta la cantidad de tierras que poseen: “Son agregados porque 
sus abuelos eran flojos. En aquellos tiempos no trabajaban, por eso 
tienen pocas tierras (Don Telewisivo Mayta, comunidad Vil a Esteban 
Arce, junio 8, 1999). 

En esta relacion, la categoria social de sobrante esta formada 
por antiguos adscritos a la comunidad y sobre todo por los rebalses 
de las anteriores categorias; no obstante, tambien son considerados 
miembros activos o “personas”. Por lo general, su vida economica se 
basa en la relacion juridica de aparceria o alquiler: 

En esta comunidad no somos iguales, hay gente que tiene mas tierras que 
otras, inclusive hay personas que solo tienen un surco, especialmente entre los 
agregados. La categoria de los sobrantes desde antes estan acostumbrados a 
alquilar tierras para su mantenimiento. Estos agregados han venido de otros 
lados, como de Umala, donde no tienen tierras y viven con su mujer, a veces 
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el suegro le regala pequenas parcelas, pero mayormente viven por el sistema 
de alquiler. A esos nosotros les llamamos sobrantes. Otra gente, de esta mis- 
ma categoria, vive rogandose a la gente que tiene mas tierras, algunos vienen 
con muchos ruegos, pidiendo permiso para vivir en la comunidad y que se 
les admita, a esas personas nosotros les ponemos la condition de que van a 



“ingresar a la lista”, y viven alquilandose la tierra (Don Alberto Mamani, Villa 
Esteban Arce, junio 8, 1999). 

Son frecuentes los matrimonios uxorilocales, lo que no quiere 
decir que no existan de tipo virilocal. Todo dependera de si la familia 
tiene tierras como para acoger a los hijos que contraigan matrimonio. 

En cualquier caso, para usufructuar tierras lo primero que se tiene 
que hacer es “ingresar a la lista”. Elio supone asumir el compromiso 
juridico de prestar servicios a la comunidad, principalmente en lo que 
hace a las obligaciones sindicales. Asimismo, manda la tradition que 
el ejercicio de los cargos de autoridad sea desempenado por casados, 
aunque tampoco los solteros estan excluidos por efecto de los prin- 
cipios del individualismo sindical, que alimenta la degradation del 
sistema juridico indigena: 

El sindicato es elegido por la comunidad y ejerce el cargo por poseer tierras. 
Los que no tienen tierras no pueden ejercer el cargo. Solo el varon ejerce el 
cargo, no su mujer, aunque ella tambien soporta la pena del cargo. Ahora 
cualquier soltero, un muchacho, entra tambien (Don Ignacio Aranibar, Piki- 
nani, junio 8, 1998). 

La condition de las categorias sociales no esta directamente 
relacionada a las instancias de poder, pues los cargos de autoridad 
pueden ser desempenados por cualquiera de los comunarios que posea 



tierras, independientemente de la dimension de estas, provenga de 
comunidades originarias o de exhacienda. Para el caso de los sobrantes, 
al ejercer los cargos van ganando mayores posibilidades o derechos 
de preferencia para que los que tienen mas tierras se las otorguen en 
alquiler. 

En esta region la tenencia de tierras por herencia siempre le co- 
rresponde al varon, piles la mujer es considerada “hija de la gente” o 
jaqin jaqipa, sin derechos, aunque en algunos casos tiene la posibilidad 
de participar de la relation juridica de la sataq’a de pequenos surcos, 
pero nunca en la misma dimension que el varon. 
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En vida, los padres suelen realizar la division o repartition de 
bienes como la tierra y el ganado para sus hijos casados a traves de 
un acuerdo oral o untayana, que tambien puede ser respaldado con un 
documento privado o testamento suscrito en instancias del corregi- 
miento, el juzgado de minima cuantia o el sindicato. Los documentos 
son otra forma de adquirir derecho sobre la tierra; son legitimadores 
o garantia de derechos junto a los acuerdos orales de herencia. Tam¬ 
bien son formas de adquirir derechos el haber trabajado o cultivado 
la tierra, o el haber prestado servicios a la comunidad, esto es, “estar 



en la lista del sindicato”. 


A1 mismo tiempo, se observa la continuidad del fenomeno del 
patriarcalismo colonial impuesto a tltulo de costumbre. Parte de este 
legado colonial fue el de constrenir los derechos de la mujer a la luz 
del pensamiento social dominante, que consideraba a los indios ame- 
ricanos como “bestias” o alternativamente como “seres defectuosos” 
o “irracionales” (De Vittoria 1948; Pagden 1988; Amodio 1993). Una 
de las consecuencias fue el derecho de primogenitura, por el cual los 
varones eran privilegiados en la herencia. En el inkanato las reglas de 
la herencia se hablan dado por la descendencia paralela matrilineal y 
patrilineal (Ziolkowski 1996:186); es decir que los varones heredaban 
del padre y las mujeres de la madre. Aun se practica esta regia en 
algunas markas del altiplano boliviano, como en la region de Waqi, 
donde la herencia de la tierra no se viabiliza por la llnea masculina 
exclusivamente. Los ecos de esta modalidad se pueden percibir no- 
toriamente en la practica de la herencia de bienes materiales, como 
en el caso de la sucesion de ponchos, chalinas, varas, arados y otros 
que se realizan de padres a hijos. Lo mismo sucede con los awayus, 
taris, fajas o joyas que van de madres a hijas, una tradicion panandina 
En sintesis, la formacion de las categorias sociales se encuentra 
estructurada en directa relacion a la tenencia de la tierra. Precisa- 



mente sobre estas bases se encuentran asentadas las representaciones 
de poder sindical, tanto en comunidades de exhacienda como en las 
originarias. 

2. Estructura socio-politica y organos de justicia comunal 

Claramente se puede advertir que la implantation del sindicato 
represento distintos fines. No nos ocuparemos de los objetivos estric- 
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tamente polltico-partidarios, sino mas bien de la gran alternativa que 
constituyo para las comunidades: “El nueve de abril no ha perdonado 
a nadie sino que se ha obligado a todos los pobladores formar sindi¬ 
cato, mientras tanto existlan jilaqatas en todas las comunidades y el 
sindicato se ha impuesto para que exista respeto al gobierno, porque 
era una imposition” (Don Alberto Mamani, comunidad Waraqu, 
mayo 19, 1999). 

Inmediatamente, las autoridades indlgenas fueron reemplaza- 
das por la organization de los sindicatos agrarios, aboliendo todo el 
entramado de prestacion de servicios gratuitos y reconociendo juri- 
dicamente su institutionalization a traves del Artlculo 132 de la Ley 
Fundamental de Re forma Agraria3. 

De esta manera, el sindicato se convirtio en un eslabon de rela- 



cionamiento entre el Estado y las comunidades, con la consiguiente 
sujecion de los poderes indlgenas al aparato estatal, base del poder 
politico ideologico dominante. El Estado desarrollo una polltica de 
dominio social sobre espacios anteriormente no controlados, lo que 
determino que los comunarios estuvieran mas involucrados en todo 
lo que sucediera en las esferas del poder estatal. Asi lo refleja el si- 
guiente testimonio, que nos habla de la epoca de los golpes de Estado, 
conocidos como “bulla, bulla”: 

Las comunidades se manejaban a traves d ejilaqatas con todas las costumbres 
y trabajos locales. Esta costumbre existio hasta 1964, en que se produjo una 
revuelta cuando Barrientos se rebelo contra su propio jefe, que era Victor 
Paz Estenssoro. Pasaron muchas cosas en la ciudad de La Paz, a eso se llama 
bulla bulla y a la gente de la ciudad no le intereso. Y menos aun a la gente 
del campo no le importaba la bulla bulla, los del sindicato estaban muy mal 
parados porque habia desaparecido su maximo jefe, Victor Paz Estenssoro, 
iban a cambiar de jefe. En este tiempo yo estaba en las filas del sindicato, no 
como politico, sino como dirigente sindical. Querian cobrarnos impuestos 
mrales que se llamaban “predial rustico” y Barrientos estaba a favor de que 
se pagaran estos impuestos, el sindicato se paro en contra de estos impuestos, 
asi como las otras comunidades. Pero los sindicatos prefirieron disimular en 
vez de defender los intereses de la comunidad ( Ibid.). 



3 El texto de la ley reza: “Se reconoce la organization sindical campesina, como 


un medio de defensa de los derechos de sus miembros y de la conservation de 
las 

conquistas sociales. Los sindicatos campesinos intervendran en la ejecucion de 
la 

Reforma Agraria. Pueden ser independientes o afiliarse a organismos centrales”. 
EL CANTON SICA SICA 
79 

En un principio, a traves del sindicalismo se proyecto la sombra 
de las leyes bolivianas, un modelo de modernidad que el nacionalis- 
mo intentaba llevar a la masa indigena, remozando las consabidas 
practicas coloniales. En el fondo las comunidades segulan siendo 
consideradas espacios caoticos, faltos de disciplina y organization. Se 
introdujo la tradition de las actas, asumida como una alternativa para 
preservar la memoria juridica y polltica de la comunidad, as! como 
las practicas del llunk’erio, el prebendalismo y las multas economicas, 
que sustituyeron en gran parte a las antiguas sanciones —como los 
chicotazos, entre otros. 

Pese a que el sindicato tuvo caracteristicas liberadoras respecto 
al regimen oligarquico de las haciendas, sus efectos, mas que hacerlo 
desaparecer, dieron ciertos matices al fenomeno. Lo que antes habia 
sido la sumision a la oligarquia, ahora era al “partido politico”, mucho 



mas elaborado y maquillado. 

El criollo-mestizo que vivia en el corazon mismo de la marka no 
fue incorporado al sindicato, pero al emigrar a la ciudad y subsumirse 
en los aparatos de poder politico ocupando carteras de gobierno, con 
mas fuerza pudo ejercer control y dominacion sobre las comunidades, 
ya desde las mismas estructuras estatales: “siguen los saboteadores 
y tambien siguen los companeros campesinos y... otras provincias 
quedaron enganadas y otros companeros estan arreglados. Los cholos, 
siguen aburridos con los campesinos” (Libro de Actas, subcentral, 
prov. Aroma, 1954/1963: 167). 

Se empiezan a advertir ciertas anomalias, como el individualismo 
o el panegirismo sindical, que promueve lo formal de la organization 
—como la puntualidad y la asistencia— para exaltar la magnificencia 
politica del MNR. Igualmente se da apoyo incondicional a resoluciones 
en favor del gobierno, no relevantes a la realidad de las comunida¬ 
des. Estas buscan garantizar el derecho propietario que todavia se 
encontraba en el piano retorico y ambiguo de las leyes. Muestra de 
esta politica de remozamiento es la siguiente acta, que transparenta 
una nueva forma de autoritarismo: “La sancion a los inasistentes, sera 
bolivianos 500 y atrasados 100, en caso de que infringieren la presente, 
seran transferidos ante las autoridades superiores, la comision a su 
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costa, la sancion duplicando” ( Ibid.: 5). 

Frente a este panorama, en la decada de los sesenta los comu- 
narios comienzan a cuestionar las sanciones y las cuotas sindicales, 
que develan la drasticidad del nuevo sistema: 

. .en vista de no haber tenido ninguna ayuda de gobierno a estas alturas, ingre- 
saron varios companeros... y otros elementos de sus bases, precisamente de- 
biendo aclarar las demandas sindicales, especialmente sobre las exageraciones 
de multas que indica 130.000 bolivianos. Los dos companeros se expresaron 
mas bien contra el que ha pagado esa suma de 130.000 bolivianos, inclusive 
trayendo el libro de actas del Corregimiento en el que dice la pena de sancion 
500.000 bolivianos, siendo muy concreto de que lo que dice el companero 
damnificado es un antisindicalista acostumbrado siempre a andar pisoteando 
el sindicalismo y asimismo, se le pregunto al companero Epifanio Nina, quien 
habla pagado 130.000 bolivianos, tambien se le 1 amo al companero Intendente 
para que informe su cometido, quien informo bien detallado al respecto. Mas 
bien habia considerado desde luego, al indicado companero, se le recomien- 
da para que en lo posterior que no sea asi, desobediente. Terminando esta... 
(Ibid.: 123-124). 

Ademas de las perversidades que se estaban produciendo, se 



percibe un vado de autoridad en la comunidad. El sindicato solo se 
circunscribla a intereses externos, no a la resolucion de conflictos inter- 
nos, que era de lo que debla ocuparse como toda autoridad en la Con¬ 
cepcion comunaria. Se trata de un fenomeno comun en los sindicatos 
agrarios en la epoca, por lo que los comunarios empiezan a reclamar 
ayuda a la subcentral. A traves del extracto de una acta, vemos como 
la comunidad obliga a que el sindicato tome cartas en el asunto: 

Un companero de Pata Huaca pidio la palabra haciendo una denuncia de 
que en lo posterior no se permita hacer casar a los menores de edad, que ac- 
tualmente tomo matrimonio un nino de trece anos de edad con una joven de 
quince anos de edad ( Ibid.: 129). 

En la frase “que en lo posterior no se permita hacer casar a los 
menores de edad” subyace la idea de que las autoridades sindicales se 
encuentran mas concentradas en la vida polltica estatal, muy alejada 
de la realidad del gobierno comunal. Existe de este modo una crisis 
entre la asamblea general, que es la maxima instancia de poder de la 
comunidad, y el sindicato agrario, que intenta ponerse por encima de 
ella. En el proceso, este fenomeno fue controlado por la tradicion y 
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supremada de la asamblea; solo de esta manera se pueden entender 



las protestas contra el programa de imposiciones tributarias: 

En aquel tiempo hubo un profesor sindicalista de Pacajes quien dijo al Pre- 
sidente de la Republica que las comunidades originarias no pueden pagar el 
impuesto predial rustico, tal vez las ex haciendas podlan hacerlo, pero no as! 
las comunidades originarias porque nos ha costado harto dinero, las hemos 
comprado desde la Corona de Espana de Carlos V (Don Alberto Mamani, Vil a 
Esteban Arce, mayo 19, 1999). 

Pese al discurso de justicia e igualdad que perfilaban las leyes y 
la polltica nacionalista, se iba descubriendo su doble moral en la ame- 
naza de las imposiciones tributarias, fantasma historico que siempre 
ha rondado a las comunidades. As! informa el siguiente testimonio: 

Cuando vino la revolution de 1952 la gente del campo pensaba que los qaras 
eran nuestros enemigos, y as! habla sido, verdaderamente hablan sido nues- 
tros enemigos. De Sica Sica se han ido a la ciudad porque el sindicalismo los 
estaba dominando. A ralz de eso se metieron en la polltica, ahora ellos son 
las autoridades pollticas, se han metido en el MNR o en otros partidos, estan 
dentro de la prefectura. De esa manera nos siguen dominando y controlando 
y el corregidor es como su muchacho, igual que el subprefecto. Despues del 
gobierno de Torres vino el del general Banzer, el que nos ha apretado por siete 
ahos pero sin imponernos el impuesto agropecuario o el predial rustico. . ( Ibid.). 
La utilization del sindicato para legitimar intereses politicos de 



la nueva clase dominante ya se habia hecho tradition, y la extrema 
expresion de ello fue la imposition del Pacto Militar Campesino, que 
intentaba subyugar al campesinado boliviano desde el militarismo 
emergente, cerrandole toda option polltica. La insostenibilidad de 
esta situation estructuro un poder sindical paralelo, creado desde 
las esferas sindicales mas criticas, y cuyo principal artifice en Sica 
Sica fue Genaro Flores. Se formo la Confederation Sindical Unica de 
Trabajadores Campesinos de Bolivia (CSUTCB), movimiento politico- 
sindical democratico integrado por residentes de primera generation y 
algunos intelectuales indios como Macabeo Chila y Raimundo Tambo 
(Rivera 1986b: 118; Ticona et.al. 1995: 40), que utilizo como ideologia 
politica engranadora de la poblacion qhichwa-aymara la memoria de 
la rebelion de Tupak Katari, hasta consolidar el katarismo como una 
option politica: 
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Por eso Genaro Flores conformo la Confederation Sindical Unica de Trabaja¬ 
dores Campesinos de Bolivia, por su parte, el gobierno tenia la Confederation 
de Trabajadores Campesinos de Bolivia, que era totalmente diferente, estaba 
manejado por otros dirigentes allegados al gobierno y funcionaba en el Mi- 
nisterio de Agricultura. Mientras tanto, la de Genaro Flores funcionaba en el 



seno de la COB y para entonces Juan Lechin era su secretario ejecutivo. Pero 
en la COB no nos quisieron reconocer, porque deria que los campesinos no 
son trabajadores asalariados, puede que sean trabajadores eventuales, pero 
no tienen sueldo. En ese tiempo no nos dabamos cuenta de lo que estaban 
diciendo ni de lo que estabamos haciendo, porque no habla intercambio de 
ideas con otras comunidades originarias de otras provincias, como Carangas, 
Pacajes, Umasuyos, Los Andes, con quienes estabamos cada uno por su lado 
(Don Alberto Mamani, Villa Esteban Arce, mayo 10, 1999). 

Dado este proceso, el sindicato fue bastante funcional para 
quitarse de encima la prepotencia de las autoridades pueblerinas, 
constituyendose en un puente de relacionamiento con el Estado. A1 
mismo tiempo, sufrio un proceso de comunalizacion, y en la actualidad 
ya no es el mismo, principalmente a nivel de los sindicatos de base: 

El sindicato esta perdiendo vigencia dla a dla, porque es muy estatico. Por 
ejemplo, el ejecutivo de la provincia Aroma es un profesor que nada sabe de 
agricultura, el sabe de la educacion y de los alumnos, deberia estar dirigien- 
do a los docentes, a los profesores y no a la gente campesina. El sindicato 
no tiene ni pies ni cabeza, no hay ni comienzo ni fin, la gente dla a dla esta 
defraudada y va perdiendo cada vez mas fuerzas. El sindicato esta manejado 
por la politica y no tiene poder. Muchas cosas han sucedido y el sindicalismo 
no nos ha defendido, por eso ahora esta en peligro de perderse. En cambio, 



para los trabajadores asalariados, los fabriles y constructores, siguen siendo 
una organizacion importante ( Ibid.). 

Esta breve visita al sindicalismo en Sica Sica nos lleva a concluir 
que ni siquiera con la formacion del “sindicato independiente” —con 
la creacion del CSUTCB— logro este zafarse de los lazos con los parti- 
dos politicos, pues si bien se desligo del MNR y del control militar, no 
fue asi con los partidos politicos de izquierda. Estos inmediatamente 
utilizaron el pacto de sumision para atraparlo en la misma camisa 
de fuerza de antes, representando los propios intereses, no asi los 
verdaderos intereses politico-sociales de los indigenas y campesinos. 
Enarbolando la bandera del indigenismo o campesinismo, proyectaron 
estos partidos sus propios intereses politicos hacia las comunidades 
o ayllus, en la misma logica de control politico que en los primeros 
tiempos. Solo en esta perspectiva podemos explicarnos el cambio 
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de posicion del propio Genaro Flores, quien despues de haber sido 
destronado de la direction de la CSUTCB por intereses partidarios de 
izquierda, retorna a su comunidad de Antipampa con la tarea de la 
reconstitution de autoridades originarias. 

En definitiva, el proceso historico de Sica Sica, nos muestra de 



manera particular distintas etapas de la lucha politica anticolonial. 

Se originaron alii trascendentales movimientos indigenas, ademas 
de dinamicas a traves de las cuales el faccionalismo estatal ha sido 
recomunalizado, desarticulando los pervivientes poderes de tinte oli- 
garquico anclados en la marka. Este panorama conduce a plantearse 
preguntas como: ^cuanto de su sistema juridico de ayllu aiin pervive?; 
^bajo que elementos se configuran las actuales nociones de su sistema 
normativo?; ^como se encuentra concebida la idea de justicia?. 

2.1. Estructura de autoridades: La recomunalizacion del sindicato 
La estructura de los sindicatos agrarios de Sica Sica, bajo el 
modelo del estatuto organico de la Federacion Departamental, esta 
conformada por secretarias4, aunque las comunidades no necesaria- 
mente mantienen todas las carteras, adaptandolas al numero de sus 
habitantes. Por lo general, son nombradas las siguientes secretarias: 
general, de relaciones, de actas, de hacienda, de education, de deportes, 
de vialidad, de ganaderia, de agricultura, de justicia y vocales; pero ya 
en la cotidianidad solo funcionan la secretaria general, la de justicia y 
la de ganaderia y agricultura. 

Asi como las esferas de organization sindical supracomunal se 
esforzaron por mantener viva la importancia del sindicato desde la 
distancia, las comunidades, conscientes de que el sindicato era la unica 



opcion para revertir la politica colonial o neocolonial, paulatinamente 

lo fueron recomunalizando, reformulando los principios originates 

4 El actual estatuto organico de la Federation Departamental esta compuesto por 

las siguientes secretarias: ejecutiva, general, de relaciones, de actas, de hacienda, 

de organizacion, de prensa y propaganda, de conflictos, de education y cultura, 
de 

deportes y juventud, de capacitacion sindical, de salud y prevision social, de 
trans¬ 
ports y vialidad, de derechos humanos, de relaciones y organizacion de las 
mujeres 

campesinas, de electrification rural, de cooperativas, de defensa y production de 
la 

hoja de coca, de organizacion de naciones originarias; ademas estan el delegado 
a la 

COD, el porta wiphala, y los vocales. 
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de sus esquemas politicos, jurldicos y organizativos. Se conoce este 
proceso como kutirpayana, y tambien puede leerse como una praxis 
descolonizadora de los terminales del sindicalismo como tal: 

Cuando yo estaba de sindicato me pasaron una demanda para arreglar un 
asunto, en el que uno de los demandantes decia que la Constitution Politica 
del Estado nos ampara, el otro decia que tambien a el le amparaba, habia una 



desorientacion de la gente y el sindicato no podia hacer nada y no podia hacer 
justicia. Para ml, el sindicato deberla perderse, porque en vano el sindicato 
hace pliegos petitorios pero no hace nada. Ademas existe una corruption 
social, sindical y politica ( Ibid.). 

En otras palabras, si bien la comunidad ha aceptado el sistema 
de autoridades sindicales, se ha esforzado por mantener, al menos 
en parte, sus antiguas normas protocolares, apropiandose de algunas 
carteras sindicales para que desempenen las funciones del gobierno 
comunal. Unicamente asi se puede explicar el funcionamiento de solo 
tres de las tantas secretarias, pues las demas casi siempre permanecen 
inactivas. 

Parte de esta transfiguration es la creation de una secretaria de 
justicia, que originalmente no existia en las estructuras organizativas 
del sindicalismo. No ha sido creada organicamente, sino que existe 
de facto. Es de vital importancia en el cotidiano accionar de la comu¬ 
nidad, cual una instancia ejecutiva de administration de justicia. Los 
setenta y ocho sindicatos agrarios de Sica Sica, agrupados en nueve 
subcentrales5, son parte de ese proceso de liberation del rancio poder 
pueblerino, una forma de romper la hegemonia politica y quitarse de 
encima el peso y el control de las autoridades mestizas. Se utilizan 
para ello los mismos paradigmas de organization estatal, como, por 



ejemplo, el sindicato o la cantonizacion. En un proceso por demas 

generalizado en el altiplano boliviano, que alguna literatura antropo- 

logica trata como un mero proceso de faccionalismo y atomizacion de 

las comunidades o ayl us (Ticona et.al. 1995). Desde sus inicios, la fiebre de 
organization sindicalera en las comunidades tuvo el proposito de 

reconstitution de poderes indlgenas y de participation en los dominios 

estatales. De esta manera, el sindicato se perfilo como una option de 

5 Las nueve subcentrales estan en: Chijmuni, Machaqamarca, Lahuachaca, 
Belen, 

Konani, Jariima, Cajani, Achaya y Tauca. 
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reconocimiento y legitimidad jurldico-polltica de las comunidades y 
tambien como una via para el restablecimiento de la comunicacion 
con el Estado y la sociedad civil, que habia sido truncada desde la 
fundacion de la republica. 

2.2. Nombramiento y cambio de autoridades 
El nombramiento de las autoridades se encuentra supeditado al 
ideal de referencia de las antiguas normas de la comunidad. En este 
sentido, existe directa sintonia entre la posesion de tierras y el servicio 
de cargos, como principio eje que no solo garantiza la continuidad de 
los derechos de la tenencia de tierras, sino que tambien otorga distintas 



facultades, como el status de “jaqi calificado”: 

Como originarios defendemos a la persona, que tiene derecho a vivir diez, 

veinte, treinta o mas anos, nadie le puede quitar ni transferir sus tierras a otra 

persona, siempre y cuando respete las normas y siga sirviendo a la comunidad 

con sus cuotas, trabajos y servicios. Se reconocen sus derechos, las autoridades 

hacen por terreno y cuando alguien no hace la autoridad nos llama, as! por 

ejemplo, a ml me han llamado despues de diez anos y un dla me han agarrado 

y me han obligado a ejercer el cargo en la comunidad, porque el cargo lleva el 

sayanero. Los servicios de autoridad tienen que ejercerse, si el varon no puede 

terminarlo, la senora tiene que continuarlo o si no el hijo mayor debe completar 

el tiempo del cargo, porque esta agarrando la tierra. A eso nosotros llamamos 

“cullara” (collar) (Don Telewisivo Mayta, Villa Esteban Arce, mayo 19, 1999). 

En este sentido, segun los parametros del thakhi sindical, nomi- 

nalmente la persona debe estar casada, haber empezado ejerciendo 

funciones de alcalde de campo y haber cumplido la pasantia de prestes 

o jisk’a fiestas. Asimismo, en este thakhi si tienen cabida jovenes que se 
destacan entre el resto, pero para su nombramiento no pasan por la 

legitimation ritual, no se someten a la validation colectiva etico-moral, 

como tampoco a la necesidad de pertenecer a cierta categoria social. 

En epoca de cambio de autoridades, no rige el sistema de cambios par- 

ciales, al modo de las autoridades originarias de la marka Yaku o del 



ayllu Laymi-Puraka, sino que todas salen y entran en la misma fecha. 

Por las posibles implicaciones de estos hechos, como mecanismo 
de control, se ha optado por la reduction del tiempo de ejercicio de los 
cargos, como en el Centro Belen, donde la gestion de las autoridades 
solamente dura seis meses. El argumento es evitar la “revancha” o 
abuso del poder, aunque hay casos en que los cargos se ejercen durante 
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un ano. De otra parte, el sindicato ha hecho desaparecer el respeto 
del que siempre han gozado las mama tallas, pues se ha disminuido 
considerablemente el acceso de la mujer a la polltica: 

La mujer no podria tener fuerza en la administration de justicia, tampoco 
tiene el razonamiento ni las ideas como para entrar a este campo por su falta 
de education. Aca, solo el varon hace el servicio de autoridad, la mujer solo 
es una acompanante que se ocupa de llevar la merienda y dice a las visitas no 
esta aqul, va a llegar manana, vuelvase manana diciendo, no esta obligada a 
suplir al varon. No puede administrar justicia ni tampoco la mujer del jilaqata 
ni la del secretario de justicia, no es costumbre ni tradition que la mujer re- 
suelva conflictos (Don Ramon Apaza, comunidad Kullu Uma, junio 8, 1999). 
De este modo, aunque en el piano formal se lo proclama, en la 
practica el dualismo de la pareja desaparece. En todas las instancias, 



solo brilla la figura del varon. La esposa lo acompana circunstancial- 

mente en algunos acontecimientos sociales, como las fiestas, pero 

unicamente como esposa y en ningun momento como autoridad. El 

secretario de justicia es una excepcion: por haber asumido la figura 

del antiguo jilaqata, su esposa se conduce como t’alla y participa activamente 
las acciones rituales y las fiestas. 

La election de las nuevas autoridades, conocida tambien como 
utt’ayana —“hacer sentar” o “dar el cargo publico a alguien”— se 
realiza por aclamacion o mediante escrutinio de mayoria simple en 
la asamblea comunal, que se efectua con semanas o un mes de antici¬ 
pation para el traspaso de mando. 

El ritual de cambio de autoridades es parte del proceso de reco- 
munalizacion: es una forma tradicional de legitimar a las autoridades. 

En Sica Sica, este acontecimiento se inicia con un protocolo social, que 
consiste en que las autoridades salientes entregan la t’inka a las entran- 
tes, simbolizando el traspaso de poder. De este modo, el encargado de 
la subcentral posesiona a las autoridades sindicales y a sus respectivas 
carteras, a excepcion del secretario justicia y alcaldes de campo, que 
son posesionados por el nuevo secretario general, quien a su vez habra 
de entregar otra t’inka. Esta es una manera de distinguir lo propio del 
sistema sindical de lo que es de la tradition comunaria, para de este 



modo establecer su adscripcion y el empalme entre ambos. 
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En un momento muy importante, consecutive) a la posesion 

oficial, tanto el secretario general, como el secretario de justicia y el 

alcalde de campo, guiados por un “pasado”, proceden a la utt’asina 

para tomar posesion de su oficina, despacho o kawiltu uta. Este recinto 

esta ubicado en una habitation de sus propias casas; se trata de un es- 

pacio que resume el espectro politico y jurldico, al constituirse tambien 

en una especie de tribunal de justicia. En el se encuentra una mesa, 

conocida como “mesa sagrada”, sobre la que se halla —ademas de la 

coca, el vino y el alcohol— un q’ipi de awayu, que contiene illas de los 
principales productos agricolas y ganaderos, elementos espirituales 

que se caracterizan por sus sagrados nombres rituales. Asi, la cebada 

se conoce como qulqiwara; la papa amarga como liki turn; la papa dul- 

ce como q’ini dulce; la quinua como chuquma; la qanaxva como Maria Aytima; 
la llama macho como ama awki; la llama hembra como palqa 

tayka; la oveja hembra como mestizo; la oveja macho como wiraxucha; el toro 
como arador awki; la vaca como ch’uru tanqani; el burro como 

“romerito” o qullu kayuni. 

Todo este acto sugiere que estas tres secretarias son la autoridad 
real de las comunidad y que las demas simplemente son simbolismos 



de rel eno; una forma de justification ante el mundo exterior, fungien- 

do en la practica de meros auxilios circunstanciales. 

Casi ninguna secretaria, incluidos los vocales, tiene funciones 

permanentes. Se las percibe como auxiliares de las autoridades, o como 

sustitutos de algun cargo en acefalla. Por lo general, estan encarga- 

das de convocar a las reuniones y asambleas, as! como de preparar 

los “arcos”6 para las visitas de autoridades y asistir a las marchas o 

manifestaciones. En este sentido, el secretario de relaciones puede 

reemplazar al secretario general, pero no con total potestad, pues solo 

llega a conocer las demandas sin atribuciones de resolution. 

Asimismo, en la mayoria de las comunidades el secretario de 

6 De manera tradicional, los arcos se preparan para eventos importantes y 
trascen- 

dentales. Un arco comiin consiste en atravesar la via principal, por donde van a 
pasar 

las autoridades, con awayus cosidos, sostenidos por dos palos, a modo de 
pancarta. El awayu lleva la decoration mas diversa y contrastante: desde piezas 
de plata, espejos, munecas, animales —sobre todo quirquinchos—, hasta carros, 
camiones y otras 

miniaturas. 
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actas se ocupa de redactar las actas correspondientes a cada asamblea. 



En su ausencia, lo hace el propio secretario general o alguna persona 
delegada. El de hacienda se ocupa de cobrar cuotas, ya sea regulares 
o excepcionales, pero sin capacidad de administracion, competencia, 
por lo general, del secretario general o de justicia. La secretarla de 
deportes solo es un cargo nominal, ya que la comunidad tiene su 
propio programa y organizacion a traves de clubes deportivos. Por su 
parte, las fundone s de vialidad son asumidas por el secretario general, 
quien, ocasionalmente, encabeza una especie de comite encargado de 
las partes mas protocolares del recibimiento de visitas de autoridades 
estatales. Tratandose de los sindicatos alejados del camino carretero, 
esta misma autoridad coadyuva en el cumplimiento de servicios de 
prestacion vial7, citando a los comunarios y solventando coca y alcohol 
para los trabajos. 

El secretario de educacion, a diferencia de los anteriormente 
citados, asume la figura de los antiguos alcaldes escolares, estando 
sus funciones estrechamente vinculadas a la gestion escolar: debe 
levantar lista de los ninos en edad de asistir a la escuela y garantizar 
su inscripcion; se encarga de la busqueda de profesores, a los que 
instala y provee de lo esencial; asiste a los “lunes dvicos” y coadyu¬ 
va en los actos de las principales fiestas dvicas patrias, organizados 
por los miembros de la escuela. Igualmente, es su obligacion llevar el 



programa de desayuno escolar. 

Definitivamente, el sindicato se resume en tres cargos, cuyos 
responsables mantienen una estructura triadica de formacion durante 
los eventos formales u oficiales: el secretario general se ubica en la 
parte central; a su derecha el secretario de justicia; y a su izquierda el 
secretario de agricultura y ganaderia o alcalde de campo —cada uno 
al lado de su esposa. Es esta la representation del poder en los actos 
publicos; en el a se rompe con una regia tradicional de protocolo, pues 
las esposas de los dirigentes ya no se encuentran agrupadas en otra 
tama o grupo. Lo mas notable es el acomodo de la estructura sindical 
a los moldes comunales propios. 

7 Es un servicio obligatorio al Estado que toda la poblacion debe cumplir. Es el 

pago de un impuesto por el uso de la carretera y caminos, que los habitantes 
rurales 

prefieren pagar con trabajo. 
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2.2.1. Parlamento de pelados 

El sindicato no solo fue el implante de una estructura exogena 
en medio de las comunidades, sino que trajo otro pachakuti. Junto al 
sentimiento de la vergiienza, implied un borron sin precedentes del 



simbolismo de la autoctona vestimenta de poder, desechando el uso 

del poncho, la chalina, la ch ’uspa, la santa wara, el chicote, el awayu, entre 
otros, por considerarlos antiguos y anacronicos. Quedo, en consecuencia, un 
sistema de autoridades “desnudo”, o q’ara, l uchsuta. De 

este proceso existen un sinnumero de experiencias que los sicasiquenos 

cuentan en tono de burla e ironla: en aquel tiempo los sindicalistas, 

tanto en terminos formales como mediante la mofa y el abucheo, 

obligaron a las autoridades en funcion a olvidar sus antiguas costum- 

bres, calificandolas propias del tiempo de salvajismo, de “chunchus”. 

De all! proviene la frase “parlamento de pelados”, la que denota la 

perdida de coraje e inmunidad juridica. Sin embargo, aquel sindicato 

se fue mezclando con la aneja organizacion comunal, quedando mas 

compleja y tambien mas matizada y cercana a la comunidad. Lejos de 

ser un simple transplante: 

El sindicato opera como el antiguo jilaqata. Antes tenia derecho, el era el que 
gobernaba. Ahora el sindicato esta en su reemplazo, tiene los mismos derechos 

de manejar y gobernar a la gente. Antes habia un mestizo de nombre Grover 

Gomez, el es el que ha quitado el uso del poncho, chicote, la chalina, les hacia 

avergonzar constantemente; ahora el sindicato usa chicote y chalina, para que 

la gente tenga respeto y miedo (Don Ignacio Aranibar, Pikinani, julio, 1998). 

Eliminar la simbologia de autoridad no solo signified el hecho 

como tal, sino tambien la perdida del coraje de autoridad o qamasa, 



un importante elemento para el ejercicio del poder, que, junto al uso 
ceremonial de la coca y el alcohol, conforma la identidad de las autori- 
dades, ademas de ser una bisagra de comunicacion con otros mundos. 

En los ultimos tiempos, se puede notar un proceso de recupe¬ 
ration de algunos slmbolos de poder, como la chalina y el sombrero 
de fieltro, que son utilizados como distintivo primordial de todas 
las carteras en ejercicio. Del conjunto de las secretarias, unicamente 
el secretario de justicia ha recuperado integralmente la antigua sim- 
bologla de autoridad: poncho, sombrero, lluchu, chalina o rimanasu. 
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Se entiende a esta ultima como: “una insignia que otorga un grado 
superior”, chalinax grado supiryuraw ukax jaqxatt’asina (Don Primitivo 
Chambi, Antipampa, junio 10, 1998). 

Particularmente en la comunidad Antipampa se ha retornado al 
uso de la santa warn, el slmbolo maximo de la ley comunaria. A traves 
de ella se recupera el esplritu o animo de la justicia que en algun mo¬ 
menta se habla perdido y que hoy vuelve a cumplir sus fundones ori- 
ginales —como cuando alguien pierde su ajayu adolece del quebranto 
de su personalidad, y para normalizarla esta obligado a su restitution, 
llamando el ajayu perdido. Asl, la santa wara representa el regreso de aquel a 



identidad juridica comunaria, que se vuelve a asumir y ejercer 
como lo que siempre fue. A criterio de don Primitivo Chambi: waraxv 
chillqiyana, k’arisirikasti jiwxiriwa, ukat arsxanapataki, “los encausados 
tienen que pasar por encima de la vara, los mentirosos ya mueren y 
por eso estan obligados a decir la verdad” ( Ibid.). 

El chicote representa autoridad y respeto, tanto para aquellos 
que lo usan como para los que no; por ello, don Primitivo Chambi 
considera: chikutimp yatiyana ukat ukamp asxarayana, “con el chicote 
se ensena, sirve para intimidar o controlar” ( Ibid.). 

La ch ’uspa , junto a la coca, es un elemento intimamente relaciona- 
do al bienestar social. En su sentido jurrdico se asume como un artificio 
etico-moral de la ley, simbolizando autoridad, respeto y afecto a la vez: 

La ch’uspa lleva el carino de las autoridades, en ella se encuentra lo dulce de 
la coca, que representa la buena palabra. En la cultura aymara la coca siem¬ 
pre precede a las palabras de las autoridades. En otras palabras, la chuspa 
representa el carino, con ella se hace el arreglo entre las partes en un conflicto, 

es la que roba el corazon, para nosotros representa la hermandad ( Ibid., agosto 
10, 1998). 

Entre los simbolos de justicia, tambien se porta el bulto o q’ipi, 
que es donde el jilaqata lleva cargada la “lista personas”. En la misma 
logica que los antiguos caciques apoderados, que cargaban los nayra 



titulos, hoy las autoridades transformadas llevan un cuaderno o libro 
de actas, donde se encuentra registrado el numero de habitantes, de 
nacimientos, de defunciones, as! como los procesos juridicos, econo- 
micos y otros, de la poblacion bajo su jurisdiccion. Dentro del q’ipi 
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Dos modelos de autoridades en 
Sica Sica: el secretario general, que 
representa el horizonte civilizatorio, y 
eljilaqata, que representa el poder de 
la larga historia. 




Posesion de autoridades en el espiritu de la ley estatal. 
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tambien se lleva el tari, que contiene las “bendiciones” y las p’axi 
mama o Mas, que son la fuente espiritual de la economla. En el caso 
del secretario general y las demas secretarias, bajo el brazo llevan el 
portafolios, que tiene casi las mismas caracteristicas del q’ipi, ademas 
de los infaltables tampon y sello. 

2.3. Competencias juridicas de las autoridades 
Las competencias de las autoridades se encuentran supeditadas 
a la jurisdiction de la asamblea comunal, como maxima instancia de 
poder politico, e inclusive juridico; lo que quiere decir que es el pri¬ 
mer organo en jerarquia, con plena potestad de vigilar la gestion del 
conjunto de autoridades. La directiva sindical es el segundo organo, 
encargada de ejecutar la voluntad de la asamblea. Esta es el ambito 
en el que se realiza el hecho politico, que tiene que ver con la repre¬ 
sentation respecto al mundo exterior, y el hecho juridico, ligado al 
interior de la comunidad. En el presente acapite nos concentraremos 
en estos dos elementos. 

2.3.1. Atribuciones externas 

El secretario general es la figura de representation y comuni- 



cacion con el mundo externo a la comunidad, el que directamente 
articula la comunidad con los niveles de la subcentral, central, pro¬ 
vincial y con las demas instancias del gremio. Parte de sus funciones 
es asistir a los congresos y demas eventos sindicales. Se puede decir 
que es una especie de contextualizador del panorama politico social y 
economico del pais en general, debiendo comunicar a su comunidad 
la informacion recibida, asi como 1 evar informacion de la comunidad. 
Asimismo, es el que vincula la comunidad con los niveles estatales y 
no estatales. Para tener un efecto de contundencia, moviliza a las se- 
cretarias o gente de base, sobre todo para la concrecion de programas 
de desarrollo agropecuario, educativo y otros. Sus habituales espa- 
cios de accion suelen ser las oficinas de la prefectura y de la alcaldia 
municipal, donde intenta reivindicar las demandas de la comunidad. 
Por otra parte, se ocupa del cobro del “impuesto rustico” y su 
cancelacion en las respectivas instancias de tributacion de la ciudad de 
La Paz. A pesar de que este impuesto ha sido suspendido, los comuna- 
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rios de Sica Sica lo siguen pagando; lo asumen como la unica manera 
de asegurar su derecho propietario sobre las tierras, y de evitar que 
el Estado las expropie argumentando deudas de impuestos: 



Tenemos la costumbre de cobrar la tasa a traves del sindicato, que se encarga de 
las fechas del cobro y despues lleva a La Paz para su cancelation. Se descarga 
con los recibos donde aparecen todos los nombres de los que han aportado. 
Seguimos pagando las tasas porque no somos comunidad de exhacienda. Cada 
uno paga de cinco a seis bolivianos cada ano. El gobierno dice que el que tiene 
terrenos pequenos no paga y el que los tiene en Yungas tiene que pagar, los 
de Santa Cruz tienen que pagar mas porque alii tienen grandes terrenos, en 
cambio los de aqul son pequenos, inclusive hay gente que solo tiene pequenas 
parcelas, otros tienen una hectarea, otros cuarta hectarea y asi sucesivamente, 
aun siendo asi, nosotros sagradamente seguimos llevando nuestros aportes 
(Don Tiburcio Aduviri y Vicente Flores, Chiqa Belen, julio 9, 1998). 

Podemos decir que en este nivel, el sindicato cumple una repre¬ 
sentation politica y comunicativa, casi integramente desempenada 
por el secretario general, quien debe invertir gran parte de su tiempo 
en estas gestiones. 

2.3.2. Atribuciones interims 

A nivel interno, las autoridades se asumen como un gobierno 
comunal, cuyas atribuciones y competencies se circunscriben a los 
ambitos politico, administrativo, organizativo, economico, ritual y, 
sobre todo juridico. Este gobierno esta encabezado por el secretario 
general, por lo que sus funciones son duales. 



2.3.2.1. Obligaciones de protocolo 

Como parte de la cultura aymara y pese a sus debacles, Sica Sica 
mantiene la tradition formal en la generalidad de sus actividades. 

Su reglamentado marco ceremonial justamente sirve para autorizar, 
desautorizar y custodiar, tanto las actuaciones trascendentes como 
las intrascendentes. En este contexto, el secretario general, el jilaqata 
y el alcalde de campo, como “padres de la comunidad” (no tanto en 
el sentido biologico, sino politico), estan obligados al despliegue de 
las reglas protocolares. Estas se manifiestan en el uso de la t’inka o 
parawina y la coca, preferentemente en los acontecimientos sociales y 
rituales, como los matrimonios, prestes, cambio de aguas y otros, que 
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seran tratados con mayor especificidad mas adelante. De otro lado, 
estan prohibidos de asistir a los funerales, porque ello significarla que 
la comunidad va a asistir a su propio entierro. 

En el campo estrictamente polltico-administrativo, como las asam- 
bleas generales o reunion de la junta de autoridades, su sola presencia 
es un acto de protocolo, ya que es una forma de legitimar y legalizar el 
acto mismo y tambien las resoluciones que se vayan a tomar. 

2.3.2.2. Obligaciones rituales 



En Sica Sica, el cumplimiento de los rituales ha sido reivindi- 
cado y asumido como parte de las funciones del sindicato. Si el ano 
ha tenido una prospera produccion agricola o ganadera, se asumira 
que las autoridades han cumplido con el mundo sobrenatural de las 
deidades y la Pachamama. Los rituales cumplen un papel de eslabon 
entre el mundo sobrenatural y el natural, lo que quiere decir que la 
practica juridica o politica no se encuentra desligada de la religion. 

Por el contrario, estan a tal punto imbricadas, que lo que suceda en un 
lado automaticamente afectara al otro. El mundo material encuentra 
su sentido en cuanto que existe otro inmaterial y viceversa; y si las 
relaciones entre mundos no son correctas, la consecuencia sera el ad- 
venimiento de epocas malas o catastrofes. Si nos olvidamos de una 
deidad, esta puede manifestarse a traves de las heladas o el granizo, lo 
que ademas implicara el desprestigio personal de las autoridades en 
gestion, pudiendo ser calificadas de negligentes, apaticas o incapaces 
de cargar en sus espaldas a la comunidad como buenos padres: “Existe 
la costumbre del cumplimiento de los rituales a los sembradios. De no 
cumplirlos puede suceder cualquier accidente, inclusive el remover 
la tierra se hace muy dificil. En algunos casos la yunta muere [en el 
trabajo]. Siempre se debe cumplir con los ritos para apartar las 
posibles penurias” (Don Donato Laura, Machaqamarca, julio 14, 1998). 



Mas que en el secretario general, las obligaciones rituales estan 
concentradas en el jilaqata y el alcalde de campo, quienes desempenan 
los cargos de secretario de justicia y de agricultura y ganaderia, sien- 
do estas areas —como “ley antigua”— un mandato comunal, que se 
practica bajo el manto de la jurisdiction de estas autoridades. 
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Parte de esta ley antigua obliga a realizar practicas ritual- 
religiosas para mantener constante equilibrio y comunicacion con las 
deidades de la naturaleza. En este sentido, la Pachamama y los cerros 
forman parte de la cosmovision juridico-polltica de los sicasiquenos. 

Los tres principales cerros, segun el testimonio de Daria Huanca de 
la comunidad Pikinani, se llaman Qhanapat Luma (que es donde se 
celebraba la misa del Esplritu Santo), Thijrat Luma (al que se le rinde 
culto en el dla de la Exaltation), y Chuqat Luma. El olvido de alguno 
de estos poderosos guardianes de la marka o munanani puede desatar 
catastrofes de gran dimension en la agricultura. 

Atraves de los rituales como la waxt’a o convidar, puqhancha o 
cumplir y luqta o alcanzar, las autoridades garantizan la vida econo¬ 
mica de la comunidad: 

El preparado de la tierra debe comenzar con las 1 uvias del mes de las fiestas de 



Candelaria y carnaval, para el o deben destinar terrenos. Esta costumbre existe 

desde los antiguos, yo he despertado con ellas. Se comienza cumpliendo los 

rituales de wilancha, con mesa dulce y despues de eso ahora metemos el tractor, 
de la misma manera se comienzan los trabajos de barbecho que comienzan en 

marzo y terminan en abril. En septiembre comienza con el cargueo de abonos 

hacia los lugares de sembradlos, despues viene el tiempo de la siembra; se 

siembra entre tres, uno maneja la yunta, otro siembra la papa y otro pone el 

abono (Don Ignacio Aranlbar, Pikinani, julio 16, 1998). 

Por este mismo hecho, tienen la responsabilidad de movilizar 

a los comunarios, de acuerdo a las distintas fechas —en su mayorla 

relacionadas con el ciclo de produccion agricola y ganadera—; por 

ejemplo, el dla 8 de diciembre, dla de la Santa Inmaculada Concepcion 

o kunsiwira, para asegurar la futura produccion agricola y ganadera. En 

carnaval, se ofrece una wilancha en agradecimiento por la produccion; 

y existe el ritual de la wayra sara, que se realiza para alejar al granizo 

y al viento. Es una costumbre antigua: 

Desde antes habla existido la costumbre de ofrecer mesas a la Pachamama. 
Nosotros tenemos una loma donde se acostumbraba alcanzar. La costumbre 
antigua era recordar con una llama, seis ovejas y tres dlas de ayuno, ademas 
se escoglan a seis ninos varones y seis ninas mujeres para que hicieran el ritual 
de caminar de rodillas alrededor de la loma. Actualmente solo recordamos 



con seis ovejas, ya no existe la costumbre de ayunar y otras, porque las sectas 
religiosas han interferido en nuestras costumbres (Don Ramon Apaza, Khu- 
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La practica de las ceremonias en torno al derecho a la produccion 
debe ser seguida al pie de la letra, como mandan los codigos sagrados, 
los que conforman una informacion guardada en la memoria colectiva 
y al alcance de cualquier comunario. Parte de estos principios obligan 
a que la comunidad guarde ayuno en ciertas fechas, en las que inclu¬ 
sive participa un sacerdote. Ocurre sobre todo cuando se produce la 
descarga de rayos, ya que ese fenomeno se entiende como dla de luto, 
chijilupana. A la vez, se prepara una mesa negra para que no se repita: 

Para que sea un buen ano toda la comunidad debe ofrecer una misa a la aynuqa 
con el cura que debe cumplirse en el mes de navidad. Para que no venga la 
helada hay que ir a la aynuqa por las mananas atizando fogatas, antes para 
cumplir estos ritos, se viajaban en camiones a las aynuqas. En caso de que 
existieran descarga de rayos hay que cumplir con una mesa negra para que no 
se vuelva a repetir, que deben ser cumplidas en comunidad. Hasta [hay que] 
ayunar, eso es comer comida sin sal (Dona Juana Gomez de Perez, Pikinani, 
julio 16, 1998). 



Para la production ganadera tambien existe un procedimiento 
ritual, conocido como el acto de pedir “bendiciones” a la naturaleza, 
que esta representada por algunos cerros, como el llamado Chuki 
Sillani de la comunidad Pikinani, que tiene la bondad de favorecer a 
la multiplication de los animales: 

Antiguamente se hatian rituales a las semillas no domesticadas en un lugar 

sagrado con las xvilanchas. Para el ritual se ayunaba y hatian coincidir con la 
fiesta de la Exaltation. En ese lugar sagrado hace mucho viento y frio y existen 

sil as de piedras bien labradas, al 1 hay que 1 evar a los animales, especialmente 
a las vacas, porque dicen que es la deidad de la vaca ( Ibid.). 

Podemos considerar el cumplimiento de los anteriores ritua¬ 
les como publico-oficiales, pues paralelamente se ofician otros en el 
ambito privado-familiar, como el ritual de la majasina, con “mesas” 
especializadas, en distintas epocas, con el proposito de obtener riqueza 
y bienestar familiar: 

Hay que cumplir con la mesa, acompanando con vino, alcohol e incienso. Pri- 
mero hay que hacer pasar el copal, despues se cumple con los preparados para 
el Poderoso, que es el Tata Santiago, poseedor de mucha riqueza y guardian 
del bienestar familiar. Tambien ofrecemos a nuestra casa que se dice nido; 
en cada san Juan, despues hay que ofrecer en carnaval a los productos, las 
chacras, la qanawa, quinua, cebada, los animales domesticos, la ‘mestiza’, la 
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oveja... Eran las costumbres de nuestros abuelos ( Ibid.). 

Tal es la importancia del cumplimiento de los rituales, que de- 
ben realizarse dejando de lado cualquier tipo de adscripcion politica, 
religiosa o social. Segiin los comunarios de Sica Sica, estos ritos solian 
realizarse sin fraccionamientos internos, pero con la llegada de los 
“hermanos” o “evangelistas” a las comunidades, la tradicion se fue 
mermando. Es por el o que los momentos de crisis fueron directamente 
atribuidos a esas sectas religiosas. Por este motivo, la comunidad tiene 
como principio 1 evar a cabo el programa de los rituales, independien- 
temente de sus credos religioso-politicos o de otra indole, cuando estan 
en funcion de autoridades. 

En el entendido de que las ritualidades coadyuvan en el bien- 

estar economico, en muchas comunidades como Kulli Kulli Alto, el 

jilaqata junto al secretario general y las demas autoridades entrantes 

inician su gestion con la luqta de una wilancha para la deidad mayor del cerro 
Quri Punta, bajo el supuesto de garantizar una buena production 

agricola y ganadera, o prevenir desgracias o accidentes durante el ano 

de ejercicio de sus funciones. Alternativamente, la comunidad nombra 

un alferez o preste de la fiesta en honor al cerro Jalaya, que se asume 



como uno de “dos cerros que forman una pareja” o urqu xvankaruma y 
qachu wankaruma, para la protection y multiplication de los animales. 
El comun de la poblacion dice que los dos cerros tienen bastante poder 
y se comen a los animales (secretario general de la comunidad Kulli 
Kulli Alto, julio 7, 1998). 

En todas las comunidades existe un lugar sagrado, un punto de 
comunicacion y encuentro entre las personas y las deidades. Asl, por 
ejemplo, en la comunidad Antipampa se nombra a un alferez de la 
virgen o wirjin alphirisa para cumplir con el “respiradero de los dio- 
ses” o samir kancha, al cual se suplica el buen avlo para la comunidad. 
Igualmente, se practica un ritual para llamar a la lluvia, lo cual 
es de responsabilidad del jilaqata o secretario de justicia y del alcalde 
de campo; tambien participan como auxiliares las demas secretarias. 
Este ritual consiste en juntar agua recolectada de los diferentes “ojos 
de aguas poderosas” o munananiphuch’u, para mezclarlas con las del 
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rio Desaguadero, con una wilancha de animales, para regenerar la 
vitalidad de la fuente del agua. 

Las enfermedades y las plagas son concebidas como males 
que caminan; al pasar por una comunidad causan graves danos o 



enfermedades y pueden llegar a acostumbrarse y quedarse por largas 
temporadas. Cuando eso ocurre, las autoridades en colaboracion con 
el yatiri y la comunidad estan obligadas a realizar el ritual del “despa- 
cho” con el ch ’iqa ch ’ankha, que es un hilo torcido a la izquierda, que 
debe ser roto en trozos sobre la cabeza de cada uno de los asistentes. 

Por cada trozo, el yatiri repite: \ sarxam thakhimaru antawallas khititasa 
“andate por tu camino, sin importar quien eres”, junto a la ch ’alia con 
alcohol, en las fronteras de la comunidad, para que el ente encuentre 
mas facilmente su camino de ida. 

2.4. Pervivencia del espiritu justiciero 
El pueblo de Sica Sica, como todo pueblo capital de provincia, 
cuenta con todas las autoridades e instituciones pollticas, juridicas, 
municipales y policiales, como la subprefectura, el corregimiento, el 
juzgado de partido, el juzgado de instruction, la alcaldla municipal, 
el puesto de poliria provincial, la carcel publica provincial, y otras. De 
todo este entramado politico-judicial surge la interrogante: ^realmente 
estas autoridades tienen competencies y jurisdicciones en las setenta 
y ocho comunidades o en los once cantones?, o ^acaso son solo una 
estructura que responde a las necesidades de la capital, donde se hal an 
concentradas aproximadamente 2.700 almas? Son preguntas basicas 
que creemos necesario desarrol ar en adelante, para luego concentrar- 



nos en el tema de resolution de conflictos o administration de justicia. 
Para desarrollar el trabajo de campo en Sica Sica, hablamos par- 
tido de la premisa de que esta compleja estructura polltica, juridica 
y municipal era la que se encargaba de todo el acapite juridico de las 
comunidades, pero cuando llegamos al nivel celular de los sindicatos 
agrarios, resultaba que en cada comunidad existla un sistema juridi¬ 
co que resolvia sus conflictos de manera autonoma, al margen de la 
jurisdiction de aquellas autoridades ancladas en el pueblo. 

Esto no debe sorprendernos, ya que a lo largo de la historia el 
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pueblo de Sica Sica se ha caracterizado por cobijar primero a la justicia 
colonial y, luego, con la republica, a la justicia estatal etnocentrica- 
homogeneizante. Precisamente este panorama de continuidad co¬ 
lonial es el que ha llevado a las comunidades al establecimiento de 
autonomias de poder gubernativo, desarrollando todo un programa 
de legitimation y mecanismos de justicia propios, para cuyo objetivo 
tanto la organization sindical como la division politica en cantones fue- 
ron los mejores artificios, pues desconcentraron el poder de la marka 
hacia las comunidades. Esto ocurrio en respuesta a la corruption de 
las autoridades oficiales en el pueblo: 



Sabemos bien que los carabineros y los jueces tienen muchos “malicus” (ma- 
leantes) que son los primeros en ensenar a robar y eso lo hemos comprobado 
en el campo. En una oportunidad robaron siete casas en una noche, hemos 
agarrado al ladron y lo hemos mandado a la poliria de Sica Sica, y ellos, lo 
hablan mandado a la poliria de La Paz, donde le soltaron, y despues de un 
tiempo volvio a la comunidad para seguir robando con mas ganas. Nosotros 
nos arrepentimos de no haberlo matado, porque antes ya habiamos matado 
a varios en esta zona y nunca mas volvieron a aparecer ladrones, para no¬ 
sotros es la unica forma de controlar el robo, aunque los derechos humanos 
dicen que eso esta prohibido. Pero estas leyes estan a favor de la gente que es 
corrupta, por eso nosotros no queremos pasar mas delincuentes a la capital 
de Sica Sica... Aqui en la comunidad a los ladrones los justiciamos, tenemos 
que ahorcarlos, por que si nosotros pasamos a las autoridades se va a salir 
tranquilo y va a volver mas poderoso todavia, con mas coraj e, hasta pueden 
volver con armas de fuego. Nosotros los aymaras no sabemos nada de esas 
cosas, entonces no es conveniente pasar nada porque alii solo saben ensenar 
a ser mas manudos... Mientras si sale de un justicia (secretario de justicia), le 
ha chicoteado con una arroba de chicote o sino con media arroba de chicotes 
(Don Alberto Mamani, Villa Esteban Arce, mayo 19, 1999). 

El colonialismo, como macroestructura, ya hace muchos anos 

que se redefinio, volviendose microestructura y 1 egando al indio como 



material de re-colonizacion. Uno de los elementos de esta colonizacion 


moderna es la policia; asi, el puesto policial, aunque por lo general 
esta conformado por policias que si no son de la region provienen de 
otras comunidades, no opera en la logica de la justicia de las comu- 
nidades, sino con las acostumbradas “manas” urbanas: “El policia 
solo sabe tratar como a animal, no sienten nada de su sangre, estan 
desclasados, piden coimas y dinero” (Don Eusebio Santos, comunidad 
Uxtaya, junio 9, 1999). 

Acriterio de los comunarios de Sica Sica, la “otra justicia” trae 
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permanente luto y pena o llaki. Por eso se rechaza la justicia oficial y 
todas sus instancias, prefiriendo la administration de justicia a traves 
de la organization sindical, la que los ha obligado a desempenarse 
como autoridades juridicas. 

Si bien el faccionalismo comunitario expresado en la cantoniza- 
cion fue un buen medio para descentralizar la justicia misti concentrada 
en la marka, en contrapartida, las comunidades fueron obligadas a 
la clandestinizacion de la jach’a justicia, manteniendo vigente solo la 
jisk’a justicia, aunque tambien erosionada. Dadas las circunstancias, 
solo quedaba el apostar por la creation de las “leyes-mezcla”, que son 



una especie de resumen de los reglamentos sindicales, algunos princi- 
pios estatales y propios, para no tener que ceder totalmente a normas 
foraneas, y poder mantener parte de la propia identidad juridica. 

Detras de este proceso de faccionalismo y descentramiento, lo que 
podemos advertir es la busqueda de una justicia justiciera. Aunque no se 
cuenta con las condiciones mas favorables, esto no es percibido por las 
comunidades como inconveniente, pues con la permanente redefinicion 
del sindicato y de los terminales estatales —como el corregimiento— se 
garantiza la pervivencia de las autonomlas de gobierno. 

Solo de esta manera podemos entender los sindicatos como 
instancias de administracion de justicia, aunque estatutariamente no 
sea de su competencia. En realidad tienen multiples funciones inter- 
nas, destacandose su rol de tribunal de justicia con tres instancias de 
apelacion: el corregimiento, la subcentral o central agraria y el juzgado 
de minima cuantla. Estas instancias estan a cargo de comunarios que, 
por su operatividad, han logrado insertarse en el esquema de la justi¬ 
cia indlgena, alcanzando prestigio y legitimidad. En este panorama, 
se puede entender que las instancias de la “otra justicia” cumplan 
diversas funciones de auxiliatura8, de salvaguarda o reafirmacion y 
aceptacion de su propia existencia, sin que ello signifique renunciar 
o negar la justicia de Sica Sica como ente juridico. 



Procedimentalmente, el tribunal se maneja en un marco de 
actuaciones por tramites; en este sentido, siendo que en todo acto de 
administracion de justicia la obligacion de las autoridades es encon- 
trar la verdad o las razones que motivaron el conflicto, el tribunal 
de justicia busca el “esclarecimiento o desenredado” del problema, 
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el qhananchawi, “encarandose dos personas” a traves de la irkatasina. 

Esta ocurre cuando los demandantes y las partes contrarias empiezan 
a rememorar los hechos, en una especie de careo colectivo que no solo 
busca esclarecer las condiciones materiales y sociales, sino tambien 
clarificar la relacion de la subjetividad humana. Asi, por ejemplo, la 
colera o la ira pueden constituirse en elementos agravantes, pero a la 
vez pueden ser usados como atenuantes del delito, como se puede 
observar en el siguiente testimonio: 

...y si uno no tiene buenas ideas, nosotros tenemos que respaldarnos con los 
mas experienciados, ellos saben mejor que nosotros, entonces, segun la ley 
nosotros la adaptamos y arreglamos bien, segun el codigo, ya ahl se redacta 
la Acta de Buena Conducta. El que tiene demanda, los demandados, los de¬ 
mandantes, nosotros a ambos tenemos que preguntar pues, unas tres veces en 
una audiencia, esta audiencia sirve para aclarar bien las cosas, el otro aclara, 



el otro tambien aclara, pero entonces, hay que seguir preguntando, si habla 

el otro igualito, y si el otro no habla igual, eso quiere decir que ahi hay una 

fal a, nosotros sacamos mal por eso, les hacemos tres veces las preguntas, hasta 

que hablen igual o alguien falle, y cuando falla uno, hasta ahi nomas carajo le 

agarramos, le decimos que ha fallado, que ha mentido, no ha hablado la ver- 

dad. Hacemos igual que los abogados ,mo ve ellos hacen lo mismo?, despues 

hacemos la Acta de Buena Conducta, y ya esta arreglado, con averiguar todo 

se consigue (Don Eusebio Mayta, Villa Esteban Arce, junio 9, 1999). 

La reposicion de los danos materiales, morales o sociales en ca- 

8 Puede servirnos como ejemplo del reconocimiento de la auxiliatura del poder 

estatal, y sobre todo del concepto de justicia que se tiene en la comunidad, la 
siguiente reconstruccion de un proceso judicial en Sica Sica. Un comunario de la 
comunidad 

exhacienda Araca, de la provincia Loayza, que durante anos habia tenido 
conflictos 

de tierras y de manejo de riego con parientes de su esposa, a la muerte de esta 
decidio finalizar el conflicto, que se estaba volviendo absolutamente 
insostenible, con un disparo de fusil al principal responsable. Realizado el acto, 
se fue de la comunidad con 

el fusil en mano, en busca del “castigo de la ley”, y se presento en las oficinas de 
la PTJ de la ciudad de El Alto, pidiendo su encarcelamiento y el juicio 
correspondiente. 

Ante la ausencia de una denuncia con esos cargos, las autoridades no sabian que 
hacer, inclusive lo tomaron por loco y lo echaron en mas de dos oportunidades. 
Una tercera 

vez, motivados por su insistencia, lo encerraron en las dependencias policiales. 



Como 


ahi no podia permanecer mas de dos dias sin cargo alguno, fue remitido a la 
carcel de 

San Pedro. Una vez alii, despues de mucho tiempo, la viuda de la victima 
presento 

la demanda acusatoria. A la fecha, cumple su sentencia en la carcel de Sica Sica 
y con mucha satisfaccion, libre de cargos de conciencia. Dice: “estoy 
cumpliendo mi delito y voy a permanecer hasta el tiempo que la ley mande” 
(Don Santiago Condori Quispe, 

Sica Sica, julio 14, 1998). 
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sos privados tiene un margen de negociacion o flexibilidad. En casos 
publicos esta flexibilidad se vuelve rigida y hasta innegociable; mucho 
mas cuando los delitos son de caracter reincidente, en el entendido de 
que se ha quebrantado el compromiso inicial de no volver a incurrir 
en los mismos actos. El “compromiso” es uno de los mas importantes 
principios juridicos de la comunidad. 

Los conflictos sociales de caracter privado, como rinas, peleas, 
separacion de convivientes, particion de bienes, robos, y otros de 
la misma dimension, son llevados a instancias de los organos fa- 
miliares, vale decir los padrinos o la elite de la parentela. A partir 
de ello, se intenta proceder sobre la base de las coordenadas del 



entendimiento, el jack ’a chuyma o corazon grande, en el entendido 
de que estos padrinos y parientes tambien forman parte del sistema 
administracion de justicia. 

En estas circunstancias, los pleitistas o juchanis, aun con la plena 
conciencia de que la justicia oficial es un justicia monetizada y que 
sus funcionarios no son los mejores administradores de justicia; a 
sabiendas que la mayorla de los casos no siempre son solucionados 
satisfactoriamente, ni siquiera concluidos en su fase indagatoria; 
prefieren acudir a ella en el supuesto de que se trata de una efectiva 
fuerza coercitiva y sancionadora. Entonces, surge la pregunta: ^porque 
se persiste en esta justicia? Parte de la respuesta la encontramos en la 
conversacion con don Eusebio Mayta, que afirmaba rotundamente: 
kixaninakaxa ukaruxa sarapxip'i sustxanataki timpu apakanataki molesto 
kawsanataki, “los que tienen quejas van a las autoridades oficiales para 
causar miedo o hacer perder tiempo y ocasionar molestias”. Quiere 
decir que los sicasiquenos entienden esta justicia en terminos recon- 
vertidos respecto a la propia logica comunaria: la sola demanda y 
todo lo que implica la comparecencia ya son asumidos como un acto 
de justicia. Dicho de otro modo, lo que importa son los perjuicios o 
danos materiales y psicologicos ocasionados al enfrentar al demandado 
con un “otro”, y el asentamiento de los hechos con la suscripcion de 



la respectiva acta, independientemente del curso que vaya a tomar 
el caso, o si este prospera hasta llegar a sentencia o se pierde en el 
laberinto de la burocracia. 

Pero si es de advertir que las autoridades comunales tienen una 
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actuation plena sobre problemas de la tierra y de manera clandestina 
sobre delitos publicos, como se podra notar en adelante. 

2.5. Resolution de conflictos 

A1 igual que en las demas areas de estudio, en Sica Sica la tierra, 
como sujeto activo y pasivo de la justicia indigena, es y seguira siendo 
la principal fuente de conflictos, tanto al interior de una comunidad 
como entre comunidades. 

En sus inicios, los objetivos del sindicato unicamente se enfoca- 
ban en los problemas ideologico-politicos, quedando al margen todas 
las competencias que las autoridades comunales habian desempenado 
durante toda su vida y dejando a la poblacion sin administration de 
justicia. Es en este sentido que, pese a su reticencia, los primeros sin- 
dicatos fueron obligados por la comunidad a asumir de facto el papel 
de administradores de justicia (Libro de Actas, subcentral Sica Sica, 
1954/1960: 112, 118, 121 y 125). Un ejemplo ilustrativo de este proceso 



nos lo muestra la siguiente acta: 

Luego se presento un caso de terreno del companero Hector Ajno ciiya de- 
manda tambien cursa en la Intendencia, tambien pidio informes al respecto 
del problema, unas actas suscritas en el Libro de Actas de la Intendencia, de 
fecha del anterior Intendente, habiendo constatado en ese libro de Actas un 
fraude y engano al companero Hector Ajno por parte de Bruno Vazquez, hecha 
la acta por Intendente anterior ( Ibid.: 125). 

En el presente, el sindicato es una instancia con cierta legitimidad 
para la resolucion de conflictos. Estos son atendidos en cadena por el 
secretario general, el secretario de justicia, o jilaqata, y el secretario de 
agricultura y ganaderia, o alcalde de campo, siendo estos dos ultimos 
las autoridades especializadas o el primer nivel resolutorio cuando 
de conflictos de tierras se trata. Ejercen autoridad encubiertos en el 
tltulo de secretarios de la estructura sindical, pero siempre prevalece 
su condition de tata jilaqata o tata justicia: 

El secretario general como apoderado, atiende todos los problemas de la comu- 
nidad y es el maximo responsable de solucionar los conflictos. Se encarga de 
convocar a la reunion donde arreglan los problemas mas graves. Es la cabeza 
de la comunidad y de el depende que la comunidad vaya adelante. Asiste a 
las reuniones en la marka de Sica Sica y es responsable de arreglar los delitos 
menores como peleas. Cuando un asunto no lo puede resolver lo pasa a las 
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autoridades de Sica Sica, aunque la mayor parte de los comunarios prefieren 

ir a Sica Sica a resolver los conflictos. El deber del jilaqata es preocuparse por el 
cobro de las cuotas sindicales, multas por danos a sembradios, coordinar con 

el sindicato en la resolucion de conflictos para lo cual van juntos, tambien con 

el secretario de agricultura que tambien conoce por los danos a los cultivos. Es 

el encargado de hacer valorar el dano y de acuerdo a la dimension del dano se 

aplican las multas (Don Armando Mamani Laura, Vil a Toloma, julio 13, 1998). 

Muchas de las funciones internas del secretario general son 

delegadas a estas dos instancias, debido a que la mayor parte de 

su tiempo aquel lo dedica a la realization de tramites u otro tipo de 

gestiones de orden sindical, ya sea en la ciudad de La Paz o en la 

capital de section: 

El secretario general me pide que atienda parte de sus obligaciones, como ir 
a las reuniones, preocuparme de los danos que hacen las ovejas o vacas a las 
chacras; el siempre me dice que soy como un comisario, que debo ser vigilan¬ 
te de todos los problemas, del mismo modo, siempre me recomienda tener 
mucho cuidado sobre todo con los cultivos que se encuentran en las fronteras 
de las comunidades y aplicar el chicote para con los infractores; asi cumplo 
mis obligaciones todos los dias, cuando los problemas se complican tengo que 



resolverlos junto al jilaqata. Tambien tengo otras obligaciones, por ejemplo 
vigilar los danos que hacen las ovejas o vacas de las otras comunidades, en 
estos casos, me corresponde traerlas, para luego entregarlas a la Asamblea, o 
se le encierra en los corrales, hasta que paguen la multa correspondiente (Don 
Eusebio Santos, Uxtaya, junio 9, 1999). 

El jilaqata se constituye en la mano derecha del secretario general, 

en asuntos de sembradlos, danos a la agricultura, y cuidado de las 

chacras. Como slmbolo de autoridad viste un poncho rojo, pantalon 

negro, sombrero, walqipu o ch ’uspa, chalina y en algunos ayl us todavla porta la 
santa wara : 

El jilaqata siempre es como el padre de la comunidad, despues le sigue el 
alcalde, que se encarga de rondar, es el que lleva los comunicados para las re- 
uniones, diciendo que hay que reunirse, tambien atiende las demandas. Desde 
antes, siempre se tenia que ir a Sica Sica todos los domingos. Ahora siguen 
yendo pero ya por motivos de coordination para los desfiles (Don Primitivo 
Cachi, Pikinani, julio 16, 1998). 

Cuando los problemas se complican, el alcalde suele acudir al 
jilaqata, y, de seguir persistiendo, convocara directamente al secretario 
general o en su defecto a la asamblea general, hasta lograr el enten- 
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dimiento. Para la correcta administracion de justicia, las autoridades 
generalmente se gulan por el consejo de los mayores o exautoridades, 
y actuan en cuerpo colegiado, piles no daran una solucion individual, 
independientemente de si los casos son mayores o menores. 

En Sica Sica existe el “corral de danos” para animales infracto- 
res. Por ejemplo, en Chika Belen cada autoridad entrante tiene que 
habilitar un corral o en su defecto usar el suyo propio, para encarcelar 
a los “animales danosos”. El dueno del animal, al recogerlo, tiene 
que pagar una multa segun los dlas de encierro. De acuerdo al tipo 
de animal, para el ano 1998 se tenia la siguiente escala de sanciones: 
chancho, Bs. 20.00; toro, Bs. 5.00; burro, Bs. 3.00; oveja, Bs. 0.50. Estos 
montos son promulgados a traves de la asamblea general anual, que 
obliga a las autoridades especializadas, si no al sindicato conjunto, a 
hacerlas cumplir a raja tabla: 

Esto es asl, cuando la pareja entra en conflictos o cuando pegan a otras perso¬ 
nas o se producen asesinatos o se dan problemas de danos de animales a los 
sembradios, todos estos problemas hay que arreglarlos a traves del jilaqata y 
alcalde, porque son los directos responsables de la resolution de conflictos. 
Elios son los que primero tienen que valorar el dano. Asi, por ejemplo, para 
danos de animales hay que ir a la chacra para constatar la dimension del dano 
y de acuerdo a ello se hace la tasacion para aplicar la multa. El responsable 



simplemente tiene que acatar lo que diga la autoridad. Cuando no ha comido 

tanto, el dueno del animal tiene que ir a abonar la chacra hasta que recupere 

su estado anterior, de ese manera se evita tambien el pago de la multa. Si el 

dano es mayor esta obligado a pagar de acuerdo a la cantidad, que puede ser un 

quintal o una arroba (Don Telewisivo Mayta, Vil a Esteban Arce, mayo 19, 
1999). 

Aparte del cuidado de todas las tierras de la comunidad, otra 
de las normas establecidas es el cuidado de los pastizales o jark’ata, 
que en realidad son reservas para el tiempo seco; estas normas deben 
ser cumplidas tanto por las autoridades como por los comunarios. De 
ello deducimos que el sindicato esta obligado a establecer la politica 
administrativa del territorio en la logica de las antiguas autoridades 
originarias. 

En el proceso sancionatorio, la demanda por danos a los cultivos, 
para casos leves, se realiza oralmente y se resuelve de la misma forma. 

Cuando los danos son mayores, la denuncia se presenta por escrito, 
mediante acta del secretario de justicia, de la misma manera para la 
resolution, con la suscripcion de otra acta: 
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El secretario de justicia siempre 1 eva un libro de acta, asienta todas las 
demandas 



por problemas de tierra u otros, que estan en conflicto; despues la autoridad 
determina la multa, que tambien debe estar inscrita en el mismo libro para no 
volver a pagar la multa, sirve de constancia de que ha sido resuelto el proble- 
ma, para que la parte contraria no siga alegando como problema (Don Eusebio 
Santos, Uxtaya, junio 9, 1999). 

Cuando se habla de multa, no necesariamente se trata de la apli- 
cacion de sanciones monetarias, pues la sancion puede ser cumplida 
de diversa manera. Para este caso, los danos a la chacra son sancio- 
nados de acuerdo a su dimension, usando como referente los montos 
establecidos por la asamblea general, o de otro modo, abonando el 
lugar cada cierto tiempo hasta la recuperacion de los sembradlos. En 
el fondo, lo que se valora es la buena intention y el reconocimiento de 
la culpabilidad, ademas de las disculpas y la promesa de no reincidir. 

2.6. Competencias clandestinas 

La invasion de la justicia estatal ha provocado en las comuni- 
dades de Sica Sica una drastica diminution de las competencias de 
las autoridades originarias, ahora sindicales, teniendo que limitarse a 
ambitos muy locales y algunos delitos menores. Mas, a pesar de ello, 
aunque clandestinamente y de manera muy reservada, aun tienen 
bajo su control los delitos mayores, como el robo en escala y, secun- 
dariamente, el adulterio: 



Los dirigentes tienen que estar informados necesariamente de los delitos 
mayores, la directiva del sindicato, formada por doce secretarios, tiene que 
guardar secreto, no tiene que salir afuera nada, nadie tiene que hablar nada... 
eso como oculto hay que arreglar... porque las autoridades arreglan, hacen 
firmar todo para el honor de la familia. Si algo se habla a la gente, se dice que 
se tiene que pagar tambien multa porque no tiene que hablar nada (Don Mario 
Apaza, Machaqamarca, julio 4, 1998). 

En este proceso se pudo conservar el espiritu juridico de la 
sancion moral, al considerarse el delito mayor como una gran ver- 
giienza que quebranta la dignidad de las personas y, por ende, de la 
comunidad. No hay que olvidar que la culpabilidad es colectivizada: 

Los delitos mayores significan una gran vergiienza para la comunidad y 
para las familias, se derrama el honor, es como botar el prestigio, por eso las 
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autoridades, los dirigentes estan obligados a atender los problemas mayores. 
Para que no haya difusion del delito el autor tiene que pagar multa porque 
esta peligrando el honor y el prestigio de la comunidad. Cuando el delito ha 
sido causado por miembros de otra comunidad, inmediatamente tiene que 
saberlo la comunidad. Ademas hay que hacer llamar a sus familiares, a su 
sindicato para que no haya mandamiento de Sica Sica, tenemos que participar 



que problema habla tenido la persona (Don Donato Laura, Machaqamarca, 
julio 14, 1998). 

En Sica Sica, notamos que el sindicato y la presencia de las autori- 
dades estatales, ancladas en su actual capital, expresan una tlpica forma 
de relacionamiento entre el Estado y la comunidad, pero con efectos 
contradictorios para ambas partes. El Estado aprovecha este acerca- 
miento para imponer su propia racionalidad, monopoli- zando 
el poder de la justicia e inclusive de la violencia, que en consecuencia 
ira en detrimento de ciertas areas de la justicia indlgena, obligandola 
a la clandestinidad de la practica de las competencias jurldicas de la 
jach ’a justicia. 

Por otra parte, a criterio de los comunarios de Sica Sica, el siste- 
ma sancionatorio antiguo se ha reducido al pago de las “multas” en 
dinero, hecho que lejos de frenar los malos habitos, los ha reforzado, 
influyendo en la gente para ser “mafiosos” y a tener “revanchas”. Pero 
aun asl, subsiste la conciencia de que los males deben ser sancionados 
con la rigurosidad pertinente a la dimension de cada caso, desde los 
chicotazos hasta la pena de muerte, si es necesario: 

He visto que en muchas comunidades no existe ladron, ni flojos ni mentirosos, 
pero si existen personas que van y vienen de la ciudad, pero nadie roba, espe- 
cialmente donde no ha llegado el sindicalismo. Esas comunidades estan fuera 



de la corruption sindical y social. El sindicato nos ha ensenado a ser flojos o 
mentirosos, el mismo miente a cada momento. Por eso a nuestras autoridades 
les obligamos que ejecuten a los ladrones y malhechores, los ahorcamos antes 
de que los politias vengan y se los recojan, porque el os estan acostumbrados a 
soltarlos, por eso conviene nomas que los ajusticiemos. . (Don Alberto Mamani, 
Villa Esteban Arce, mayo 19, 1999). 

Para los comunarios, esta claro que el sindicato no es la mejor 
expresion de justicia, pero siendo la unica option disponible para 
ellos, intentan conducirlo a sus propios caminos juridicos, basados en 
el concepto de la ist’ayasina, que implica que “la autoridad esta para 
hacerse obedecer”. Para ello, deben empezar combatiendo al interior 
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de su propia estructura, yendo contra los males organizativos, como 
la flojera y el robo; no solo para evitar su reproduction y el origen 
de delitos mayores, sino tambien para tener la capacidad moral en el 
ejercicio de funciones como autoridad legitima, pues el colectivo no 
puede dejar de sancionar el mal ejemplo. 

Definitivamente, pese a la clandestinidad de la justicia mayor, 
su legitimidad se hal a avalada por la misma inoperancia de la justicia 
estatal, al no contar esta con poder sancionatorio sobre aquello que la 



comunidad considera grandes delitos, y ante la falta de sistemas prac¬ 
tices y efectivos de reposicion de los danos causados. La comunidad, 
al contrario, tiene como meta-principio la sancion y la reposicion. En 
esta relacion, tambien es clandestina la aplicacion de sanciones ma- 
yores, teniendo que ser encubiertas tanto del Estado como del mismo 
contexto de las comunidades, para prevenir represalias que pudieran 
suscitarse en su contra: 

Nosotros no nos enteramos de los problemas de las comunidades que se en- 
cuentran lejos, como Lahuachaca, seguramente debe existir gente que anda 
con una o mas mujeres, en cambio nosotros, los de Urinsaya, las comunidades 
de Kul kul i, Machaqamarka, Ayamaya, Phujrawi, Belen, Waraqu, Antipampa 
nos conocemos y sabemos cuales son nuestros problemas, por eso que muchos 
asuntos de delitos mayores es dificil de conocer, cada comunidad se lo guarda 
como secreto (Don Alberto Mamani, Villa Esteban Arce, mayo 19, 1999). 

En este contexto, la aplicacion y uso del chicote pervive en manos 
del jilaqata y del alcalde de campo. En el sistema juridico indigena, los 
chicotazos cumplen un rol preventivo y orientador; son una referencia 
de buena conducta y de respeto a la propiedad individual o colectiva, 
y, por lo tanto, una expresion de la fuerza coercitiva de la ley comunal: 

En muchas comunidades se administra justicia siguiendo sus costumbres 
ancestrales, donde no ha llegado aun la policia, pero donde esta ha llegado 



solo recibe criticas porque el malhechor sale y entra a calabozo como por su 

casa, mientras que con el jilaqata no ocurre eso, le aplica chicotes, puede ser de 
arroba, media arroba, sino le obliga a autoeliminarse. Por eso la gente tiene 

mucho miedo a las autoridades originarias. En cambio en la poliria le perdonan 

y no les hace hacer un documento (Don Eusebio Mayta, Villa Esteban Arce, 

junio 8, 1999). 

En este sentido, no es un simple acto de azotar por azotar, sino 

que responde a un proceso de evaluation y reflexion de la colectividad, 
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como un remedio de control y prevention. Esta claro que este tipo 
de castigos es extremo, pero solo es utilizado en situaciones llmites, 
cuando se comprueba la imposibilidad de reformar a los transgresores 
por medios verbales o de recomendaciones con las ixvxas. Las mas de 
las veces, se recurre previamente a multas, trabajos forzosos o a alguna 
otra sancion parecida, ya que el fin es la conciliation y la integration 
de los transgresores: 

En la comunidad a los delincuentes se castigaba con chicote, por ejemplo por 

un delito, se aplicaban doce azotes patak kawalataynaw kintal jasutixa (un 
quintal equivale a cien azotes) a los que cometlan delitos mayores jacha 
juchaniru 

(a los grandes delincuentes) jichaxa janiw ukamaxiti nakaw kimsa jawq’atatapxi 



(ahora ya no es asl, con cierto recelo o miedo aplican solo tres latigazos) (Don 

Primitivo Flores, Antipampa, julio 9, 1998). 

Pese a que la ley estatal se encuentra en las puertas de la comu- 

nidad, los chicotazos y el uso de la santa wara, como en la comunidad 

Antipampa, son utilizados en las sombras de la clandestinidad. Se los 

considera la mejor via para encontrar la verdad en delitos mayores en 

los que no existen testigos, o cuando el caso presenta vaclos, some- 

tiendo al inculpado al maximo juramento o “juramento susjatorio” 

(juzgatorio). As! lo refiere el siguiente testimonio: 

Utjiya ukatxay utjchix (si, tenemos una forma de sancionar que se llama) 

“juramento susjatorio”. Este juramento susjatorio esta con la muerte, no es 

como juramento chiquito, estos juramentos podemos hacer cincuenta o cien, 

pero juramento susjatorio... por ejemplo, en un cuarto, primero tenemos que 

poner una ropa negra, encima sal y despues una vara, cuatro vigas, una vara 

de yunkis... despues sin nada pues peladito, juramenta “yo he hecho” sigue 

diciendo “ya no voy a hacer mas”, despues otra vuelta si hace, entonces se 

muere (Don Primitivo Flores, comunidad Antipampa, junio 10, 1999). 

El “juramento susjatorio” es una variante del procedimiento sin 

testigo de la marka Yaku y el ayllu Laymi-Puraka. Este procedimiento 

adopta en Sica Sica tinte sagrado, como parte de la jach ’a justicia, que la 
comunidad ejerce para la resolution de casos dificiles o sin evidencias 



materiales de culpabilidad. Una description detallada nos ofrece el 
siguiente testimonio: 

Para delitos graves tiene que hacer el juramento susjatorio, que lo tiene que 
hacer peladito (desnudo), tanto la mujer como el hombre. Es sagrado, por lo 
que si es mentira, va a decir: “Yo no quiero, secretario general, voy a pagar la 
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multa”, le decimos que si no quiere hacer juramento es porque es culpable. 
Cuando hace el juramento en contra de la verdad, se muere a los tres o siete 
dias. Para el juramento susjatorio se tiene que tender tela negra, que significa 
el ataud y la muerte, una vara de Yunqui, para hacer el juramento al cielo, al 
dios que nos mira cada dia, porque somos sus ovejas, la sal, encima de la ropa 
negra, que significa la palabra de la verdad, porque como la tomamos todos 
los dias es nuestro cuerpo. En las cuatro esquinas se tienen que prender cuatro 
velas. Para el juramento tiene que pasar por encima completamente desnudo, 
peladito, sin zapatos ni medias, tiene que sacar toda la ropa, como ha nacido 
ante su madre, diciendo “Yo no he hecho, Dios, yo no he hecho. Y si he hecho, 
Dios me castigara”. En la tarde, despues de que entre el sol escribimos en el 
libro de actas... no ve? Hay pues en el cielo tres libros... Los que no quieren 
hacer el “juramento susjatorio” quiere decir que son culpables, por eso insisten 
en pagar su delito en dinero. El juramento “susjatorio” tambien sirve para que 



digan que no lo van a hacer mas. Cuando muere se dice, “ahi esta, pues, el 
era” (Don Eusebio Mayta, Villa Esteban Arce, junio 9, 1999). 

Como se podra observar, las practicas rituales no solo son 
contextos protocolarios, sino que estan intrinsecamente relacionadas 
con los conceptos de justicia, derecho y orden juridico, lo que quiere 
decir que del mundo ritual emana el caracter justo de la justicia. Ni 
el proceso de fraccionamiento ni el verticalismo de la hacienda o las 
nuevas formas de colonization estatal pudieron borrar los sustratos 
ceremoniales, por lo que la continuidad de estas practicas garantiza 
formas propias de materialization de la justicia. 

2.7. Instancias de apelacion 

El sentido de apelacion que se tiene en este caso no esta entendido 
como enmienda o anulacion de la sentencia dada por una autoridad 
de rango inferior, sino, mas bien, en la logica de que los problemas 
enconados o dificiles deben ser resueltos por instancias de mayor 
autoridad; es decir, siempre en relation de equivalencia conflicto- 
autoridad. La eficacia de la ley emana de la competencia pertinente. 
Cuando se trata de conflictos en torno al problema de la tierra, 
estos son naturalmente resueltos por el secretario de justicia y el al¬ 
calde de campo. De acuerdo a su dimensiones, tambien se convoca 
al secretario general, y de no lograr una solution a este nivel, inme- 



diatamente se recurre a la subcentral agraria, o sucesivamente, a los 
organos departamentales. 

Los corregidores, asumidos como autoridades propias de la 
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comunidad, tienen competencia sobre conflictos individuales o fami- 
liares, principalmente de caracter penal: “Los corregidores tambien 
atienden los problemas de robo y peleas, pero generalmente, en las 
comunidades, atienden los jilaqatas. Los cargos de corregidor son 
ocupados por los comunarios que saben leer y escribir y gozan de 
prestigio moral” ( Ibid., julio 10, 1999). 

Para el caso de problemas familiares, de rinas, insultos o agre- 
siones, se apela al corregidor o juez de minima cuantla, que funge 
de bisagra entre lo estatal y comunal. Esto significa que si una de las 
partes decide acudir al piano de la justicia estatal, el juez de minima 
cuantia es el encargado de realizar el traspaso, previa protocolizacion: 

Cuando el problema se pone dificil se pasa a la jurisdiction de las autoridades 
de Sica Sica, si estos no pueden arreglar pasa a las autoridades de La Paz, ge¬ 
neralmente esa es la costumbre. Cuando las partes quieren arreglar se arregla 
nomas. Si quiere arreglar aqui, lo arreglamos, pero si no esta conforme tiene que 
pasar a la central, el central si no arregla, tambien a Sica Sica y si no a La Paz, 



asi es la ley segun el codigo (Don Mario Apaza, Machaqamarca, julio 14, 1998). 

Cuando un delito es cometido por una persona de otra comu- 

nidad, o sea, de otro sindicato, inicialmente se convoca a sus autori- 

dades y familiares, con quienes se valora la situation y los danos, y 

para sentar contundencia en la aplicacion de la ley se recurre a las 

autoridades estatales de Sica Sica, como compartiendo jurisdicciones: 

Cuando los delitos son cometidos por miembros de otras comunidades se tiene 
que pasar necesariamente a las autoridades de Sica Sica, nosotros no tenemos 
jurisdiction. Arreglamos los problemas cuando nos dan la orden las autorida¬ 
des de Sica Sica, casos de violaciones, hurtos, homicidios. . pero tiene que venir 
siempre una orden para arreglar los asuntos, junto con el policia. Entonces 
arreglamos junto con el, y se hace 1 amar a las autoridades de su sindicato para 
que conozcan el caso (Don Primitivo Cachi, Pikinani, julio 16, 1998). 

Basados en una tacita ley de coordination, los sindicatos guardan 
mutuo respeto por su autonomia jurisdiccional, siendo algunos 
mas flexibles que otros. Todos actuan en reconocimiento del 
pluralismo interno. Si los infractores son de otro sindicato, el 
secretario general es el encargado de participar y convocar a 
sus autoridades principales, o, en su defecto, transferir el caso 
directamente a la policia.; puede alii dirimirse, con la detention 
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y el pago de una multa, o pasar a la jurisdiction del juez de 
instruccion. 

Historicamente, Sica Sica se hal a caracterizada por el copamien- 
to y jurisdiction —en primer lugar— de los poderes coloniales, 
principalmente con la temprana aparicion de las haciendas y con 
el descuartizamiento territorial, cuya consecuencia fue la frag¬ 
mentation de las atribuciones o competencias jurisdiccionales y 
la erosion del sistema normativo. Este proceso se agudizo, por 
otro lado, con el advenimiento de la republica, que implanto casi 
todos los terminales del poder estatal, como el puesto policial, la 
alcaldia, la subprefectura, juzgados de instruccion y de partido, 
entre los mas importantes. Elio nos permite inferir la crisis de la 
justicia tanto estatal como indigena. En el primer caso, debido a 
que la mayoria de los procesos expiran en la fase preparatoria, 
antes de que se materialice la conception misma y los objetivos 
de la ley positiva, pues los formalismos del procedimiento con- 
tencioso y los impudicos modos juridico-administrativos pre- 
definen que los casos declinados o presentados directamente no 
lleguen a su conclusion, con un dictamen o sentencia; de ahi su 
ilegitimidad e ineficacia. Y en el segundo caso, que es por demas 



evidente, debido al proceso de fragmentation de los ambitos de 
competencia de las autoridades y la desgastada presencia de 
instancias dirimidoras. Esto en razon de la naturaleza y el carac- 
ter de la estructura sindical que, como tal, implica una interna 
autolimitation social, polltica y juridica, lo que quiere decir que 
el sindicato se ha constituido en el artifice del neocolonialismo 
juridico, una especie de camisa de fuerza que obliga a derivar los 
casos controversiales a las instancias estatales, restringiendo las 
atribuciones tan solo a los asuntos de minima cuantia. Empero, 
tambien son claros los ecos de la memoria juridica indigena que 
unicamente sanciona el delito de robo publico, a traves de la 
asamblea general, pero de manera clandestina. 

Por otra parte, en Sica Sica se observa el uso polisemico de la lega- 
lidad indigena, ya que las habituales practicas de declination de 
jurisdicciones y competencies en casos enconados, y el traspaso 
a la justicia estatal, ya es una sancion para los litigantes. Como 
una fiction de justicia, esta se asume como sancion inventada, 
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en la que ambas partes pierden, porque un juicio supone tener la 
capacidad economica de responder a los gastos judiciales, tanto 



legales como ilegales o “coimas”, asi como la experiencia para 
mantener el control sobre la cultura de la litiscontestation, que 
implica el manejo y la dilation de tiempo. La insostenibilidad 
de estos factores hace que la mayoria de los casos no encuentren 
sentencia alguna, y, por lo general, expiren durante el proceso. 
Desde Sica Sica, el reformismo estatal se perfila como un instru- 
mento de supresion de las normas indlgenas. Con su permanente 
acoso afecta al mantenimiento de las autonomlas relativas tanto 
en lo politico como en lo jurldico. En terminos de Gomez Rivera, 
“no hay derecho alguno sin la autonomia privada de las personas 
juridicas” (s.f.: 42). Justamente, en el proceso historico de Sica 
Sica es donde mejor se puede advertir el acotamiento de auto¬ 
nomia, por encontrarse geograficamente cerca de los espacios 
de poder estatal; situation por la cual aun en el presente se ven 
afectados los comunarios dado el caracter segregador de las 
reformas a la ley estatal. 

Finalmente, el faccionalismo sicasiqueno, a mas de ser una 
tecnologia de recolonizacion del espacio territorial via estable- 
cimiento de numerosos pueblos de rango similar al de Sica Sica, 
controlados directamente por los indios, tambien fue un medio 
favorable para el descentramiento del poder y de la justicia misti 



de la marka. Se trata de un proceso de recomunalizacion que apuesta a 
la formation de “leyesy jurisdicciones-mezcla”. Todo, precisamente, en 
pro del reconocimiento de los derechos comunalesy del mantenimiento 
de la autonomia en tanto pueblo y territorio. Pern se dan efectos con- 
trarios en la autonomia, puesto que el sindicato, como el principal eje 
del poder y de lajusticia de las comunidades, es al mismo tiempo una 
forma de autolimitation y autocontrol en el ejercicio de las atribuciones 
juridicas y politicas propias, lo que, consecuentemente, conduce a la 
clandestinizacion de las pervivientes potestades juridicas ancestrales. 
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CAPITULO TRES 
La marka Yaku 

1 . 

La edad de la marka Yaku 

Yaku, denominada por la legislation indiana “pueblo de indios”, 
es una de las antiguas markas que dependieron del curato de Sica 
Sica, como parte de la provincia del mismo nombre. Estructurada 
sobre el esquema del “cabildo indlgena”, aun hoy este modelo sigue 



sustentando el poder de sus autoridades. 

Es muy probable que la region haya tenido una preminencia 
notable en los tiempos prehispanicos. Sus monumentos arqueologicos, 
chullpares y Qunchamarka, ubicados estrategicamente en la planicie 
de la cuspide de un conjunto de montanas, donde perviven los sis- 
temas de andenes y las construcciones de piedra finamente labrada, 
parecen sugerir que la region se caracterizo por ser uno de los centros 
mas prominentes de poder. A decir de los yakenos, en este lugar vive 
el esplritu de los chullpa achachilas. 

Por el pregon de la Cedula Real de 1591, se ordena la restitu¬ 
tion de todas las tierras que van desde la puna, el actual poblado 
de Tablachaca, Caxata, pasando por las valladas de Inquisivi, cru- 
zan- do las laderas del pueblo mltico encantado de Chuqirqamiri 
— Chuqirqamir Wirnita —, hasta las tierras de cocales, ubicadas en la 
region de Canamina, rio Miguil as, Licoma. Actualmente, mucha gente 
de la categoria social originarios aun posee tierras en los valles de la 
provincia Inquisivi, los yungas de Licoma, e incluso recuerda que 
sus tierras se prolongaban hasta la region puna de Arcopongo (Don 
Narciso Lobo, Yaku, mayo 20, 1998). 
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La composition de tierras formalmente empezo entre 1591 y 
1593, a petition de varios principals, gobernadores y comunarios, 
quienes arguyeron que dichas tierras les habian sido provistas por el 
Inka (Documentos de Titulos de Composition y Venta de la Marka 
de Yaku: 24). Ademas de ser pueblo de doctrina, fue un repartimiento 
importante en terminos de poblacion. Ecos del catolicismo de ese pa- 
sado doctrinero persisten en la figura de los pasantes de la fiesta del 
santo patrono, San Sebastian, y en la costumbre de los repiques diarios 
de las campanas, por turnos de “semaneros”, tanto al amanecer (“el 
despierto”) como al anochecer (“tiempo de orar”). 

Posteriormente, en los anos 1631, 1643 y 1646, se efectuaron otras 
composiciones de tierras, en las que se logra el reconocimiento de 
antiguas posesiones ubicadas en los “campamentos de Cochabamba, 
Palaya, Paspaya, Tomina, Misque, valle de Chilon, Chayanta, Porco 
o Soncoto, Motoco Olti y Chichas, con 2.418 pesos” ( Ibid.: 22). El pa¬ 
norama se complejiza con los cambios que se van suscitando por la 
intervention espanola que, al implantar la politica de fragmentation 
territorial en escala, afecto notablemente a otras jurisdicciones territo- 
riales discontinuas que poseian en las qhirwa de “Oyune” junto a otros 
seis ayl us: Qul ana, Tanari, Charapaya, Quwana, Palqa y Chima (Loza 
1984). Estos espacios interdigitados eran controlados y relacionados 



mediante la residencia dispersa, “amparados” y “amojonados” ya 
desde el tiempo del inkario. 

Los pocos ancianos entrevistados nada reportaron sobre la 
existencia de estas tierras discontinuas. Probablemente se perdieron 
en la epoca colonial, durante las “campanas de naturalization” (Loza 
1998), programa que apuntaba a una fragmentation de las unidades 
territoriales mayores, predeterminando los procesos de individuali¬ 
zation de la tierra en el Virreinato del Peru. 

1.1. Efectos desestructurados de la ley estatal 
Fueron definitivamente las reformas toledanas —que implicaron 
un reajuste estructural en el proceso de domination social y explota- 
cion economica, en la hegemonia politico-cultural y, sobre todo, en la 
marana legislativa que caracterizo al sistema juridico colonial— las 
causantes principales de la perdida de derechos sobre las antiguas 
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posesiones territoriales discontinuas, distribuidas en diferentes “cam- 
pamentos y distritos”, ocasionando su reduction a los actuales cinco 
ayllus : Chbqa, Qullana, Mik’aya, Q’awa y Chimu. 

Este problema se acentuo durante el siglo XIX. El empadro- 
namiento practicado a la marka en 1832 advierte una estructura de 



16 haciendas (ANB, Revisita 1832), todas ellas situadas en las tierras 

denominadas liwxatas — consideradas por Narciso Lobo (Yaku, marzo, 

1998) como las mejores tierras de pastoreo— y puruma de los cinco 

ayl us. Estas habian sido obtenidas por los q’aras con el uso de la fuerza social 
juridico-politica. Probablemente las tierras se consideraron 

“sobrantes” y fueron rematadas o enajenadas para supuestos pagos 

de deudas. Esta fue la antesala de un mercado de capitales de dinero 

prestado con prenda agricolal, que se desarrollo con la politica exvin- 

culatoria de 1874, afectando sustancialmente tanto a tierras continuas 

como discontinuas. De no haber sido por la solida argumentation 

legal e historica que se sostuvo, esa jurisdiction hubiera quedado aun 

mas reducida. 

Hasta 1877, no hubo cambios significativos en el numero de ha¬ 
ciendas. Las principals eran Puchuni, Pampajasi y Bambaril o, con un 
promedio de 32 colonos, existiendo algunas hasta con 3 colonos, como 
el caso de Molinos. Segun la cantidad de colonos, podemos asumir 
que existieron marcadas diferencias sociales entre los hacendados, 
probablemente formaban parte de este conjunto los wisku patrones. 

En bloque eran considerados “patrones” o nitus. 

En la segunda decada del siglo XX, encontramos a Manuel 
Choque, Mariano Mamani y Feliciano Lobo como apoderados, y al 



cacique-apoderado Gregorio Aguilar formando parte de la red del 
movimiento de los caciques apoderados (ALP-EP 1920-1929), quie- 
nes con la adscripcion a esta lucha colectiva, pudieron defender sus 
territorios discontinues, de valles y yungas, ubicados en la provincia 
Inquisivi. En 1931, los comunarios de Yaku solicitaron al senor juez 
1 Para una mejor explicacion de estos mecanismos, ver Espinoza Soriano (1973) 

y 

Glave y Remy (1983), quienes ilustran concretamente las distintas formas de 
acceso a 

la tierra en el Peru, en una situacion de ampliacion generalizada de la 
mercantilizacion en la sociedad. 
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instructor de Sica Sica la posesion de sus tierras segun sus titulos de 
composicion, y la demanda fue aceptada (Titulo de Posesion de Yaku, 

Canton Chucamarca, 1933: Partida No. 13 de Fs. 30 Vta.). 

La residencia principal de la mayoria de los hacendados se 
encontraba en el pueblo de Yaku y la de un numero menor en la vi- 
ceparroquia de Quime. Tal fragmentation, tambien alimentada por 
la ubicacion de otras haciendas en los margenes de los cinco ayl us, 
finalmente termino rompiendo la deteriorada unidad territorial del 
ayl u, pues otrora dichas tierras —conocidas como liwxata — eran 



tambien tierras de ayl u. El Mapa N° 3 nos permitira una mejor per- 
cepcion de esto. 

Hasta 1952, la estructura social del pueblo de Yaku se fue confi- 
gurando en base a dos categorlas sociales. La de los mestizo-criollos, 
constituida por hacendados y no hacendados, conocidos como “patro- 
nes” en sus haciendas, como “vecinos” en el pueblo, y como wiraxucha 
o nitu en el trato cotidiano con los “indios”. Y la de los originarios, 
agregados y sobrantes, denominados en bloque “indios” por la otra 
categorla social. 

Ambas categorlas lucharon persistentemente por la hegemonla 

del microcosmos de la marka, que hasta la decada de los sesenta era 

considerada espacio legltimo y exclusivo de la casta mestizo-criolla. 

Solo en fiestas y para el cumplimiento de rituales podian acceder li- 

bremente a la plaza principal. De manera esquematica, podemos decir 

que la residencia de los nitus se encontraba clavada en medio del ayl u, y desde 
ahi ellos llevaban a cabo la administration de sus haciendas. 

Paulatinamente, gran parte de los indios, originarios y otras categorlas 

de los cinco ayllus, se dieron a la tarea de reconquistar sus antiguos y 

legitimos espacios territoriales, ya sea ocupando las periferias o con 

la compra de la casa de algun vecino de la marka. 

El microcosmos de la marka, alternativamente conocido con el 



nombre de “pueblo”, se constituyo en el espacio ceremonial y admi¬ 
nistrative de los ayllus, vecinos y hacendados. Las casas y oficinas de 
las autoridades politicas (corregidor, poliria, alcalde, intendente, etc.) 
se ubicaron en los entornos de la plaza, como se puede observar en 
el Diagrama N° 1. 
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Mapa 3 

Los ayllus de la marka Yaku 

Arcopongo 

Canamina 

Licoma 

Quime 

Ayl u Chimu 

Ayl u Qawa 

Fuente: Elaboracion propia en base al piano de la comunidad Yaku. Expediente 
N° 38857, Consejo Nacional de Reforma Agraria. 
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Diagrama N° 1 

La plaza de Yaku: El microcosmos de la marka 

IGLESIA 

QULLANA 

CH'IQA 

MIK'AYA 

Kiosko 

Mastil 

Rollo o Picota 

CHIMU 

QAWA 

Fuente: Elaboration propia en base a information proporcionada por las 
autoridades de la marka Yaku. 
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La plaza era el punto centrifugo o de expansion hacia afuera y, al 

mismo tiempo, el punto centripeto o de contraction hacia adentro; en 

virtud a lo cual se la consideraba awki y tayka marka. Resumia el poder politico, 
con la figura de los tres cabildos, los jilaqatas y los alcaldes de 

campo, y adquiria visos de sacralidad con la iglesia de San Juan de 

Yaku, construida durante la segunda mitad del siglo XVIII. Durante las 

fiestas, los cinco ayllus se distribuian territorialmente en las esquinas: 



en funcion de una vision microcosmica toponimica y topografica, se 
reconstituian simbolicamente. En este proceso no participaban los 
colonos de las haciendas, ya que ellos se encontraban sitiados bajo el 
dominio de los patrones. 

Entre 1844 y 1899 se crearon las actuales provincias Inquisivi y 
Loayza, constituyendo una especie de paraguas juridico que alimento 
el proceso de fragmentation territorial de la marka, dividiendola en 
dos jurisdicciones independientes. Fueron fraccionadas las reducidas 
pertenencias territoriales de Yaku, quedando su zona altiplanica en la 
Provincia Loayza y sus val es y yungas en la Provincia Inquisivi. Dada 
la situation, apendice de la marka Yaku, la antigua viceparroquia de 
Quime, que ya figura como tal en los padrones de revisita de 1832, 
por medios juridicos estatales, en 1945 fue elevada al rango de nueva 
marka, cabeza de canton. Paralelamente a este proceso, tambien se 
crearon nuevos cantones en ambas provincias. 

El neocolonialismo juridico habia sido advertido y era impug- 
nado por el movimiento de los caciques-apoderados, a traves de sus 
constantes peticiones de “revision general de limites”, planteamiento 
principal que se apoyaba en los titulos coloniales. En lo que Rivera 
caracteriza como un “episodio de incomunicacion de castas”(1991), se 
enfrento lo que para la conception legal comunaria equivalia al reco- 



nocimiento de las antiguas delimitaciones de fronteras practicadas por 
los visitadores coloniales, y un Estado republicano que confundla tales 
demandas con demandas de deslinde privado entre haciendas y ay l us. 
A pesar de que el esplritu del Decreto Ley 03464 de la Reforma 
Agraria no contemplaba la doble tenencia de tierras, en la practica, 
los ayllus de Yaku consolidaron sus derechos en las dos provincias, 
utilizando intensivamente la figura juridica de propiedad proindivisa, 
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la cual les permitio mantener (hasta el presente) sus tierras de puna 
y valle —estas ultimas situadas en la provincia Inquisivi (Consejo 
Nacional de Reforma Agraria, Expediente N° 38857, Primer Cuerpo, 
Comunidad Yaku, 1974). 

Los comunarios de la marka Yaku y sus cinco ayllus tuvieron 
acceso a tres pisos ecologicos (tierras continuas). Por el lado de Quime 
en: Kalasaya , Kamillaya, Titi Amaya (Canton Ligueroa), Milluxaqi, 
etc. (actual segunda seccion prov. Inquisivi-Quime); de la misma for¬ 
ma, tenlan sus dominios en los Yungas. Actualmente, la mayor parte 
conserva sus valladas, lo que redobla la prestacion de servicios de 
autoridad, funciones rituales y aportes economicos en ambas jurisdic- 
ciones, situation no habitual antes del implante de la Ley de Reforma 



Agraria. A ello remite el siguiente testimonio de don Julian Chambi: 

Todos los originarios tenemos tierras en el lado de Quime. Yo, tambien tengo, 
pero he abandonado lo que me toca a mi, actualmente esta en manos de mis 
tios. Mantener era mucho sacrificio, constantemente hay que estar yendo y 
viniendo, en ambos lados nos jalan las obligaciones, igual que aca, al a tambien 
se hace por turnos los servicios de autoridad, hay que estar sacando cuotas 
para el sindicato, en cambio aca tenemos el chikina de donde sale dinero para 
los gastos de las autoridades. Hemos entrado en un acuerdo entre todos mis 
parientes por dividirnos. Yo, he dejado el valle a cambio de las tierras que 
cultivaban mis tios, de esta manera nos evitamos los problemas. No todos 
somos iguales, existen familias que siguen manteniendo, van y vienen (Yaku, 
junio 26, 1998). 

Si bien estos mecanismos permiten la conservacion de algunos 
dominios en otros pisos ecologicos, a la larga el fenomeno de la frag¬ 
mentation sera irreversible; entre otras razones, por la obligation de 
duplicar la responsabilidad de prestacion de servicios de autoridades 
u otras imposiciones por el hecho de pertenecer a dos jurisdicciones, 
de lo que no habia necesidad antiguamente. Estos casos transparen- 
tan una situation de descuartizamiento por voluntad de las llamadas 
“leyes modernas”, el fenomeno de t’aqanuqata. 

Despues de la Reforma Agraria del 53, los cinco ayllus de Yaku 



hicieron levantar croquis con la brigada movil de la Reforma Agraria, 
de modo de detal ar e indicar la existencia de tierras de pastoreo o puru- 


mas, diferentes aynuqas d ejach’aphisqha, y tambien sus jisk’a laqxatas. El 
nuevo procedimiento de deslinde genero conflictos en el ayl u Chimu, 
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sobre la propiedad proindivisa de un area de pastoreo que era de uso 
comun, as! como problemas individuales en tierras colectivas en las 
jiska aynuqas. En Qawa y Mik’aya tambien se suscitaron problemas 
similares, a ralz de controversias personales que se transformaron en 
un problema mayor, derivando en un juicio que duro veinte anos, de 
1974 a 1994 (Consejo Nacional de Reforma Agraria, Expediente N° 

38857, Primer Cuerpo, Comunidad Yaku, 1974). 

Dentro de la actual division polltico-administrativa, la marka 
Yaku constituye la cabeza de la tercera section de la provincia Loay- 
za, compuesta por los siguientes cantones: Yaku, Caxata, Challoma, 
Chucamarca, Llipi Llipi, Umalaco, Villa Puchuni, Tablachaca, y dos 
mas en perspectiva (Pampajasi y Conchamarca). Siendo que la Ley 
de Participation Popular privilegia la estructura seccional, se han 
utilizado los propios mecanismos estatales para lograr ventajas y 
mayores beneficios, como el proceso de recomposition simbolica entre 



ayllus y exhaciendas, que otrora fueron parte de una misma unidad 
socio-politica. 

Para efectos de nuestra tematica, en adelante nos concentrare- 
mos en los cinco ayllus. Nos interesa mostrar sus principales niveles 
de organizacion territorial, como cantones y vicecantones, con el 
siguiente orden: 

lro. Ch ’iqa, esta dividido en tres cantones y dos vicecantones. 

2do. Qul ana, capital de la tercera seccion de la provincia Loayza 
del departamento de La Paz, es elevado a tal rango el 18 
de febrero de 1938, durante el gobierno de German Busch. 

3ro. Mik’aya, es un vicecanton. 

4to. Qawa, esta dividido en dos cantones y un vicecanton. 

5to. Chimu, esta dividido en dos cantones, una parte pertenece 
a la tercera seccion y otra a la cuarta seccion; su capital es 
Malla. 

La division politico-administrativa de la republica de Bolivia solo 
reconoce hasta el nivel de cantomel vicecanton es una instancia de orga¬ 
nizacion ilegal. Esta circunstancia ha sido usada por las comunidades 
o ayl us para la formacion de nuevos cantones. Es el caso de Pampajasi 
y Conchamarca que, teniendo base ilegal de vicecanton, se encuentran 
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en pleno tramite de cantonizacion. A criterio de las autoridades, es 
parte de un amplio plan que les permitira mayores posibilidades de 
acceso a los limitados beneficios que provee el Estado; si se entiende 
bien, es una manera de que las autoridades se “acuerden de ellos”. 
Siendo asl, estamos ante un fenomeno de faccionalismo consciente de 
tipo interno, que utiliza en beneficio propio los artificios de division 
polltico-administrativa del pals, atomizando los poderes hegemoni- 
cos estatales que se caracterizan por el centralismo administrativo, 
en un proceso abierto de descolonizacion de los esquemas del poder 
dominante. Solo asl podemos entender la multiplicacion de cantones 
y la redefinition de secciones en los ultimos tiempos. 

1.2. Uso y tenencia de las tierras 

Los derechos territoriales sobre las sayanas y aynuqas (ver infra) 
fueron logrados con el cumplimiento de diferentes servicios de tipo 
personal, como la mit’a y el chaski. Cada prestation era considerada 
puntos a favor, conocidos como “certificaciones” y otorgados por las 
distintas instancias de autoridad, generalmente corregidores y curas2, 
de acuerdo a su naturaleza. 

Dentro del conjunto de las imposiciones mas recordadas, se 
encuentra el chaki, que consistla en el cumplimiento de servicios para 



el corregidor de Luribay por espacio de 15 dias, con caracter anual: 
Antiguamente por el servicio de reparo3 habia que ir a la capital de Luribay 
[capital de la prov. Loayza]. Nuestros abuelos, por costumbre han hecho este 
servicio. Era un servicio de ayuda al corregidor, en todos los trabajos, inclusive 
en sus asuntos particulares, esto se llamaba servicio de chaki. Era una obli¬ 
gation comunitaria de servir al corregidor, habia que estar semanas enteras 
sirviendole. Con este servicio, en parte tambien se consolidaba el derecho 
propietario, ademas de pagar las contribuciones anuales que se encargaba de 
recoger eljilaqata. Actualmente estos servicios ya no existen, todo el mundo 
esta exento y tranquilamente viven y comen sin prestar ningun servicio (Don 
Felipe Colque, ayllu Mik’aya, febrero 11, 1998). 

2 El cumplimiento de servicios con la iglesia se denominaba: pusitasina; los 
futuros novios debian someterse a la voluntad de los curas por el lapso de un 
mes o mas 

tiempo, con la finalidad de prepararse para su posterior vida matrimonial. 

3 Es un servicio mas para el corregidor, que consistia en servirle en todos los 
asuntos en que necesitara ayuda, incluso en sus propios campos. 
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Otro tipo de servicio fue el de “posta y postilion”, conocido 
tambien como chaskiru. Representaba un sistema de correo que cubria 
un tramo del antiguo camino real (actual canton Chijmuni, provincia 



Aroma) y debia efectuarse en turnos periodicos. Esta obligation era 
asumida por los contribuyentes para consolidar el derecho de usu- 
fructuar tierras o incrementar su numero o extension. 

El cumplimiento regular de estas imposiciones permitio a las 
sucesivas generaciones mantener o disminuir su categoria social, 
siendo los mas perseverantes quienes se convirtieron en los primeros 
originarios con mayores derechos. El siguiente testimonio as! lo 
demuestra: 

Mi suegro habla hecho servicios de postillonaje junto con mi suegra, inclusive 
habla prestado servicios de chaki y en su casa tiene como recuerdo todavia la 
silla de montar. El servicio de postillonaje se hacia antes por turnos y se cami- 
naba con mulas o caballos tocando un pututu. Las aynuqas de mis suegros han 
sido conseguidos con la esclavizacion, con mucho sufrimiento, dicen que era 
sacrificado ir de posta y postilion, pero, tambien valia la pena. Gracias a eso 
tenemos un poco mas de tierra, los flojos de aquellos tiempos se han debido 
quedar de brazos cruzados, hoy sus nietos sufren. Este servicio estaba regis- 
trado en grandes libros, y tengo un certificado de mis padres. Mucha gente 
tiene este documento. El postillonaje, dicen que se hacia en las pampas de 
Jaruma, inclusive nos correspondia atender hasta los valles de Cita [Quime- 
prov. Inquisivi] (Don Tomas Colque, Mik’aya, febrero, 1998). 

De modo que la legitimation de los derechos territoriales no se 



dio unicamente por la via de las composiciones; sino que en el tiempo 
y espacio tuvo que ser sustentada por el cumplimiento de las categorlas 
de imposiciones coloniales, ademas de otras obligaciones a nivel inter- 
no, estructurando un “paquete” de derechos y deberes que otorgaba 
jurisdiction sobre la tierra. En aymara este proceso se conoce como 
lurata, refiriendose al cumplimiento del sistema de cargos, obligaciones 
ceremoniales u otros, segun la categorla social a la que se pertenece 
en el ayllu y la marka. 

Esa tradition de prestacion de servicios se ha mantenido hasta 

ahora en beneficio directo de las comunidades; asl, la casta o grupo 

social de originarios, que posee mas tierras en jach’a aynuqa y en jisk’a lakxata, 
continua teniendo como norma la obligation de prestar todos 
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los servicios establecidos. 

En el presente, el uraqi laki, a manera de parlamento de los cinco 
ayllus, se celebra todos los anos el dla 2 de febrero, y se ocupa de re- 
definir y fiscalizar tanto la polltica de uso y administration territorial, 
como la constitution y control de sus poderes politicos. La agenda 
contempla: el informe del economo (responsable de las tierras de la 
iglesia, de sus bienes economicos y materiales) y el futuro destino 



de las tierras que pertenecen a la iglesia, preferentemente alquiladas 
a los que no tienen deudas u obligaciones pendientes con el ayllu; 
las chikinas, tierras de uso comunal de los cinco ayl us que sirven 
para solventar los gastos que realizan las autoridades con motivos 
oficiales; la oferta de tierras de originarios en alquiler, aparceria u otra 
figura; problemas de linderos, tanto a nivel interno como externo. Un 
dla despues, el 3 de febrero, evento similar conducen los jilaqatas en 
cada ayllu. En esta oportunidad, se atienden las demandas de los mas 
necesitados, que suelen ser los “sobrantes”, ultima categoria social. 

Se les asigna el trabajo de habilitacion de las tierras de pastoreo, de 
propiedad comunal, como tierras de cultivo; o, en su defecto, quienes 
disponen de tierras se las confian prioritariamente bajo cualquier 
forma de usufructo. 

De este modo, las antiguas “certificaciones” de las imposiciones 
y obligaciones coloniales y republicanas son reasumidas como propias 
por el uraqi laki, validando los derechos historicos sobre la tierra. De 
acuerdo al cumplimiento de prestacion de servicios de autoridad y 
religioso-rituales, se continua certificando a las nuevas generaciones, 
asignandoles tierras, aunque de tamano reducido y de menor calidad. 
De modo general, todas las tierras — sayahas, aynuqas, ayjaderas 
y chikinas — pertenecen al ayl u o marka. No existe el concepto de 



propiedad individual, tal y como esta se entiende en la perspectiva 
occidental. Lo unico que existe es el “uso familiar” de la tierra colec- 
tiva, que los yakenos han denominado “usufructo”, tal vez porque 
este concepto se adapta muy bien a lo que entienden por propiedad. 

En nada se parece su idea de la tierra a la propiedad privada de la ley 
estatal, de modo que tambien el estado ha sido obligado a reconocer 
otras formas, como la propiedad proindivisa, resultado de numerosas 
luchas de movimientos indigenas 
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Waman Puma de Ayala clasifica “a las tierras comunarias” en 

treinta y dos “sementeras” ([1612] 1992: 897), muchas de las cuales 

han desaparecido casi por completo, perviviendo las siguientes: las 

tierras de los antiguos caciques, que son conocidos como los primeros 

originarios; las sementeras de los comunarios, que son las aynuqas; las 

sementeras para tributos, que ahora se llaman chikina, destinadas al 

sufragio de gastos de las autoridades; las tierras de descanso, que son 

todas aquellas que han sido cultivadas segun el proceso de rotacion, 

y que deben descansar obligatoriamente; las tierras de los sobrantes o 

sementeras de los necesitados; las sementeras de la waka o willka, son las que en 
la actualidad se denominan “tierras de la iglesia” y que en 



terminos conceptuales puede que mezclen lo que eran las sementeras 
de la luna y el sol. 

Esta distintiva racionalidad en el manejo de la tierra todavla 
existe, aunque en el proceso historico la comunidad haya sufrido 
una merma importante de sus territorios continuos y discontinues, 
provocando la desaparicion de muchas de las figuras descritas por 
Waman Puma de Ayala. Lo que no ha cambiado es el sentido social 
de distribution de la tierra. 

1 . 2 . 1 . Sayana, aynuqa, ayjadera, chikina 

El termino sayana 4 deriva del vocablo saya, que significa base de 
sustentacion. En traduction literal, “mantenerse parado”: all! donde 
la familia se mantiene parada; su cimiento. Es la tierra donde esta 
construida la casa familiar, que cuenta con pequenos tablones y corra- 
les. En este sentido, todos los habitantes de la marka, cualquiera sea 
su categoria, poseen una vivienda con terrenos adyacentes llamados 
tambien uyus. Quienes no cuentan con estas posesiones tienen la de 
sus parientes. La sayana es imprescriptible e intransferible por perte- 
necer a la casta familiar. Los comunarios de Yaku lo entienden como 
el unico espacio sobre el que tienen derechos absolutos. 

4 Este concepto puede tener sus propias variantes en otras markas; asi, por ejem- 
plo, en Antamarka, del departamento de Oruro, esta ligado al manejo del ganado. 



El 


concepto en si mismo significa, por un lado, el lugar donde esta parado el 
ganado y, 

por otro, observar el ganado desde una elevacion natural o artificial (Ayllu 
Sartanani 1993: 33). 
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La aynuqa es una extension o espacio territorial de posesion, 

uso y cultivo comunitario, compuesta por una cantidad de tablones 

o qallpas, donde cada contribuyente tiene su qallpa o liwa individual. 

Esta destinada al monocultivo rotativo, seguido de varios anos de 

descanso. Cada familia, tiene al menos una qallpa en la aynuqa y otras qallpas 
suplementarias en otras zonas de la comunidad. Hay dos tipos de aynuqas : el 
primer tipo pertenece a los originarios de los cinco 

ayllus y esta ubicado alrededor de la marka (se conoce tambien como 

jack’a phisqha aynuqa o jack’a aynuqa); el segundo tipo esta ubicado en las 
afueras de las tierras de los originarios, y pertenece a comunarios 

de las tres categorias sociales (se conocen tambien como jisk’a aynuqa 

o lakxata). En ambos casos son de cultivo familiar y de control comu- 

nal. Cada aynuqa tiene un nombre y rota en el cultivo: en el caso de 

los jacha phisqha, cada 9 anos comienza el periodo de descanso, lo que 

quiere decir que en Yaku existen nueve aynuqas correspondientes a 

los originarios. 



Las ayjaderas 5 son por excelencia los espacios territoriales desti- 
nados al pastoreo del ganado de los comunarios: “echadera de gana- 
do”. Son de uso colectivo y cada uno de los cinco ayllus posee una o 
mas zonas destinadas a esta actividad por su condicion topografica 
semi-accidentada y de tierras vlrgenes o purumas. En algunos casos, 
tambien los terrenos cultivables se convierten en ayjaderas de uso 
comun, borrando los llmites del sistema de aynuqas, pero solo en el 
periodo de descanso. El control de estos espacios es ejercido por las 
autoridades y miembros de cada ayllu; los animales del ayllu vecino 
no pueden invadir territorios que no les correspondan, pues tal infrac¬ 
tion es inmediatamente elevada a conocimiento de las autoridades y 
mandones, quienes estan facultados para imponer orden y la sancion 
pertinente, segun la gravedad del caso (ver, por ejemplo, Libro de Actas 
del corregimiento de la marka Yaku, 1987). El uso comunal no necesa- 
riamente implica que la tierra sea de todos; los derechos se extienden 
solo para los miembros integrantes de cada ayllu. Algunos ayllus de 
mayor dimension, como Chimu, inclusive tienen seccionalizadas sus 
areas de pastoreo. El sentido propietarista tambien se extiende a los 
otros recursos, como canteras, agua, lena, u otros que por encontrarse 

5 Waman Puma de Ayala nombra a las ayjaderas como “sementeras de los 
pastores” 



([1612] 1992: 897). 
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en ese lugar le pertenecen al ayllu en primera instancia, y luego a la 
marka. Las ayjaderas obedecen tambien al sistema de rotacion segun 
los criterios estacionales de tiempo seco o lluvioso, para solventar las 
necesidades de los animales en tiempos crlticos. 

La chikina es de origen prehispanico. Segun Waman Puma de 
Ayala eran conocidas como taza chacara —sementera para tributos 
([1612] 1992: 897}— y, a criterio de Bertonio, se les deda haymatha, que 
quiere decir: “chacras que se hazen de comunidad como son los del 
cacique, Fiscal, o de los pobres” ([1612] 1984: 127). Es la propiedad de 
uso comunal que, vigente desde el periodo prehispanico y conocida 
como “jaymas de cacicazgos”, despues de 1953 recibe el nombre de 
chikina 6 y sirve para soportar las constantes exigencias de cuotas, sobre 
todo para sostener los gastos de las brigadas moviles de la Reforma 
Agraria, asi como para cubrir juicios y aportes sindicales. Son tierras 
de cultivo destinadas unicamente a generar fondos para sufragar los 
gastos que tienen que afrontar las autoridades y la comunidad. Ini- 
cialmente, para este objetivo cada ayllu esta obligado a que todos sus 
contribuyentes o taseros dispongan de una o mas qallpas anualmente, 



segun el sistema de rotation o thakhi. El cultivo y la cosecha son colec- 

tivos, constituyendose en obligation comunitaria (ver Libro de Actas 

del corregimiento del ayllu Ch’iqa, febrero 20, 1995). 

Cada ayllu tiene chikina de dimensiones distintas, las que tam- 

bien son denominadas chikihas del juntu jaqi. Otra manera de habilitar 

este tipo de tierras de uso comunal es expropiando temporalmente 

las tierras de las personas reticentes a prestar servicios de autoridad o 

cumplir otras imposiciones, de acuerdo a disposiciones de la asamblea 

general. En otros casos, son entregadas voluntariamente, con el mismo 

objetivo de no prestar servicios o a cambio de no participar en los tra- 

bajos comunales. La production de estos terrenos comunales, pese a 

estar a cargo de las autoridades, no queda bajo la libre disposition de 

6 En Chari, provincia B. Saavedra, este mismo concepto tiene otra acepcion 
direc- 

tamente relacionada al sistema de herencia paralela; asi no los demuestra el 
estudio 

de Spedding y Llanos al decir que son “dos tipos de terrenos: tasa y chikina. Las 
tasas deben ser heredadas por varones y las chikina por mujeres” (1999: 59). 
Mientras que en los yungas, cualquier terreno prestado puede ser chikina y los 
sindicatos incluyen a los chiquineros, que son los que no poseen una sayaha, es 
decir, una propiedad con titulo legal (Spedding, comunicacion personal). 
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estas, pues se encuentran bajo la vigilancia y control de la asamblea 



comunal (ver Libro de Actas del sindicato de Qullana, junio 3, 1986). 

1.2.2. Tierras de originarios, agregados y sobrantes o arrimantes 

En el presente, los originarios de Yaku, conocidos tambien como 

say ahirus, jach’a uraqini o jack’a phisqha, poseen las principales aynuqas de 
los cinco ayllus y en proportion mayor al resto de los comunarios. 

Estas aynuqas son mas conocidas como tierras de los jach’a phisqha. 

Los contribuyentes circulan en varios sentidos, sin embargo, la 
tierra permanece inalterable manteniendo su status de tierra de “origi¬ 
narios”, “agregados” o “sobrantes”, de ahl que se diga generalmente: 

“el servicio de cargo le toca cumplir a la tierra”, uraqiruw wakt’i cargu 
luraha (Don Francisco Mamani, ayllu Mik’aya, 27 de junio, 1998). La 
tierra regula los cargos, servicios y obligaciones. Asi, la prestacion de 
servicio s constituye el mejor referente e indicador de la norma interna, 
porque la posesion de las tierras de primera clase, de mayor y mejor 
calidad, supone mayor capital social y poder politico. 

Internamente, las tierras pueden ser traspasadas, prestadas, 
alquiladas o vendidas, pero no en el sentido estricto de los conceptos, 
sino solamente en el derecho de usufructo. El hecho de que en los 
ultimos tiempos algunos originarios emigrados a las ciudades hayan 
incumplido sus obligaciones con la tierra, produjo su traspaso o “ven- 
ta” a los agregados o sobrantes. En estos casos, norma el principio de 



que “la tierra hace el cargo”, piles el comprador debe someterse a las 
obligaciones o canones comunarios. De este modo, el agregado o el 
sobrante que originalmente no tenia acceso al desempeno de cargos 
de autoridad, con la compra o posesion de estas tierras puede formar 
parte del kimsa kawiltu (ver infra). 

Dentro esta categorla, existen subcategorias: primeros, segundos, 
terceros, cuartos y hasta quintos originarios. Los primeros originarios en 
los diferentes ayllus poseen grandes extensiones de tierra, por las que 
sus antepasados tuvieron que cumplir las diferentes prestaciones de 
servicios, durante la colonia y parte de la republica. Por su trayectoria 
historica, constituyen la clase socio-politica que siempre mantuvo 
poderio; son tambien conocidos por los demas como “terratenientes”. 
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Los comunarios agregados, conocidos tambien como jisk’a uri- 
jinaryu (“pequeno originario”), no llegaron a capitalizar tantas tierras 
como los originarios por su poca prestacion de servicios gratuitos 
durante la colonia y la republica, y por la falta de certificaciones. 
Actualmente los terrenos de los agregados de Yaku equivalen en ex¬ 
tension a aproximadamente la mitad de lo que poseen los originarios, 
ademas de estar ubicados solo en jisk’a aynuqa y no asi en jach’a aynuqa. 



La categoria de agregados, al igual que la de los originarios, esta com- 

puesta por subcategorias: primeros, segundos y terceros, dependiendo 

de la cantidad de tierra que posean. En algunos casos pueden acceder 

a tierras de originarios a traves del matrimonio. El ostentar tierras 

de agregados obliga a prestar servicios como autoridad solo hasta la 

jerarqula de mallku, no pudiendo llegar a ser parte del kimsa kawiltu. 

La categoria social “sobrantes” o “arrimantes”, jilt’iri, esta cons- 

tituida por los forasteros, todas aquellas personas venidas de otros 

lugares, y los utawawas o wajchas, que se establecieron ya sea en los margenes 
territoriales o en tierras de menor calidad de los cinco ayl us. 

El tamano de sus tierras es reducido, insuficiente para la supervivencia 

familiar; por ello, para poder resolver sus necesidades, la comunidad 

en cada uraqi laki les concede permiso para trabajar, habilitando las 

tierras marginales, las mas erosionadas, pedregosas, rocosas, quebra- 

das o k’arartata uraqinaka, y las tierras virgenes o purumas. Tambien 

pueden cultivar las tierras de los originarios en aparceria o partida, asi 

como en alquiler o arriendo. Asi nos lo ilustra el siguiente testimonio: 

Los que no tienen tierras generalmente sobreviven trabajando las tierras de 

los originarios, a cambio nos dan unos surcos para trabajar, partiendo a la 

mitad la cosecha. Asi es la vida del que no tiene tierras, trabajan la tierra de 

los originarios (Don Juan Sullcani, Mik’aya, febrero 11, 1998). 



Los originarios alquilan sus terrenos a los sobrantes por el es- 

pacio de 3 anos. El primer ano se siembra papa, el segundo haba, malz 

y oca, y el tercer ano cebada y trigo (Don Agustln Domingo Quispe, 

ayllu Qawa, febrero 15, 1998). Por ostentar tierras, aunque limitadas, 

estan obligados a prestar servicios de autoridad en la funcion de 

alcalde de campo o justicia. Tienen la posibilidad de ejercer cargos 

de autoridad polltica, pero no de llegar a ser mallku de ayllu y menos kimsa 
kawiltu. Pueden llegar a ser cabeza de preste, alferez o alferado 
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por usufructuar los distintos recursos existentes en el ayl u y la marka, 
al igual que las otras categorias sociales. Solo con haber ejercido estas 
funciones ya seran “pasado”, aunque de menor jerarqula. 

1.3. Sucesion de tierras y bienes 

La norma estatal sobre herencia se encuentra anclada en la 
nocion de la propiedad privada; entonces, se trataria de reivindicar 
la propiedad de tierra individual para las mujeres, nocion juridica 
absolutamente contraria a las normas del derecho del ayllu. Estas 
se regulan a partir de varios preceptos, como la herencia paralela de 
origen prehispanico (Silverblatt 1990: 84-87), cuya aplicacion en Yaku, 
si bien no es comun, es de uso supletorio. Algunas familias la aplican 



en funcion de las circunstancias, sobre todo para aquellas parejas que 
no cuentan con suficiente tierra; en estos casos, es norma que define la 
herencia segun la cantidad de servicios prestados a los padres. Por otro 
lado, tambien se aplica la herencia bilateral, que ha venido a formar 
parte de la tradition, ya desde el tiempo prehispanico; pero finalmente, 
es el estado social de jaqi el que define la herencia, pues los solteros 
o solteras no son considerados sujetos juridicos para usufructuar la 
tierra. En este entendido, podemos inferir que los derechos, tanto para 
la mujer como para el hombre, se hallan supeditados a multiples fac- 
tores de tipo historico y coyuntural, pero tampoco podemos negar el 
predominio de la cultura juridica patriarcal, que manipula y ralea los 
derechos de la mujer, y a la que fueron sometidos las comunidades 
y ayllus con distinta intensidad. En la practica, esta relation desigual 
es subvertida a traves de actividades cotidianas, como el pastoreo 
o las labores agricolas que por lo general recaen bajo la responsabi- 
lidad de la mujer, definiendo sustancialmente el uso y la mantencion 
de los linderos de las qallpas. 

En la vision de los yakenos, la tierra y el territorio son considera¬ 
dos algo connatural al jaqi colectivo, no susceptibles a ser negociados 
con extranos a la marka. Basicamente existen dos formas de sucesion. 
La primera y mas comun es la sucesion de caracter familiar: el pase 



de las aynuqas a los miembros de la misma estirpe es preferentemen- 
te al varon, quien no por ello queda como absoluto dueno, sino solo 
como depositario simbolico que representa a la casta familiar, para 
responder a cuestiones oficiales frente a la comunidad. Los derechos 
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e intereses que subyacen en el interior unicamente seran entendidos 
por sus propios miembros; como puede verse en el caso de una de las 
familias mas importantes de Yaku: 

...el indlgena Asencio Lobo en presencia de los mandones y comunarios... se 
compromete con los mandones y comunarios conservar la sayana de originario, 
de “Lobo”, ya finado. Yo lo tendre hasta mi muerte y cuidare como soy dueno 
del terreno sin desajenar, sin vender ni dar en prenda. Si al compromiso no 
cumplo, me obligo a pagar una multa de Bs 20.000, al ultimo dejare la me- 
rituada sayana, sin reclamo... (Libro de Acta del corregimiento de la marka 
Yaku, 1954: 43). 

Existen tambien casos que no siempre se encuentran registra- 
dos por escrito, y no por ello dejan de tener validez; pues en estas 
situaciones, la memoria legal comunaria funciona con igual o mayor 
sentido de precision. 

En vida una persona puede oficializar la distribution o hacer 



reconocer el derecho de usufructo de su tierra a traves de un testa- 

mento o en la ceremonia juridica de la t’aqa o unt’ayawi, que es cuando se 
muestra tanto el chacha uraqi como el warmi uraqi, diciendo: “desde este 
momento las qal pas seran de tu responsabilidad y tuyas”, en 

presencia de testigos, preferentemente “pasados” o autoridades (Don 

Tomas Colque, ayllu Mik’aya, junio 24, 1998). Todos los hijos e hijas 

tienen derechos jerarquizados. 

Las prohibiciones de enajenacion estan expresamente referidas a 
los “extranos” a la marka. Los contribuyentes de la misma marka estan 
habilitados, siempre y cuando se comprometan a asumir las responsa- 
bilidades en correspondencia a la categoria de la aynuqa. Como en el 
caso del mallku Tomas Colque del ayllu Mik’aya, quien nos relato que 
posee tierras en Mik’aya, Ch’iqa y en los val es de Kamil aya, provincia 
Inquisivi, explicando que tiene tanta tierra por herencia de warmi uraqi 
(en el caso de Ch’iqa) y por tratarse de tierras discontinuas de su propia 
estirpe (en el caso de Kamillaya). Esto, ademas de demostrarnos que 
la mujer tambien recibe tierras en herencia7, nos indica que las reglas 
no son tan rigidas como parecen y que con la demostracion de normas 
morales propias del ayllu, y con el cumplimiento de las obligaciones 
al igual que el resto de los tributarios de su categoria, se pueden hacer 
giros y generar variantes. La estrategia utilizada para no perder estas 
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tierras tiene que ver con que “hay que hacerse querer y tambien hay 
que rogarse” (Don Tomas Colque, ayllu Mik’aya, mayo 20, 1998). 

Nos encontramos ante formas de residencia virilocales y uxori- 
locales, y uso de tierras por sistema de parentesco bilateral y matrila- 
teral. Un caso muy ilustrativo de residencia virilocal lo hallamos en 
una conversation sostenida con don Julian Chambi y su esposa. Ella 
manifestaba: 

yo soy del ayl u Chimu y mi esposo es de Ch’iqa, cuando nos hemos casado, me 
he venido al lado de mi esposo casi paradita, solamente con algunas ovejitas 
y una llamita que mis padres me dieron como herencia, pero estos ya se han 
terminado, los animales regalados se exterminan rapidamente, a la nada se 
van; a mi no me han dado tierras porque el Julian no ha querido, y yo tampoco 
he insistido porque el tiene hartas tierras, pero si no hubiera tenido tambien 
me hubieran dado una parte, ahora todo esta en manos de mis hermanos, 
ahora ya no puedo pedirles, tampoco las necesito (Dona Flora de Chambi, 

Yaku, febrero 2, 2000). 

Una mujer casada puede voluntariamente renunciar a las tierras 
que le corresponden, en virtud a que el esposo hereda grandes propie- 
dades de tierra como perteneciente a una familia de originarios. En este 
caso, las tierras de la familia de dona Flora fueron distribuidas entre 



sus hermanos y actualmente ellos ejercen sus derechos cumpliendo 

la cadena de prestacion de servicios a la comunidad. 

Por otra parte, un “extrano” de afuera o de adentro, puede lograr 

su pertenencia al ayllu y el acceso a la tierra mediante relaciones de 

parentesco; principalmente, como tul qa (yerno) o yuxch ’a (nuera), que 
esencialmente son las vlas de integracion de extranos a la marka. Como 

ejemplo ilustrativo, tenemos al mallku del ayllu Ch’iqa, don Agustln 

Chili, a quien, proviniendo de los ayllus del Norte de Potosl y por ser 

yerno de una de las familias de categoria originaria, le correspondio 

cumplir con uno de los principales cargos de la estructura de poder del 

ayllu, por poseer aynuqas en jach’aphisqha y lakxata, ademas de tierras 7 Asl, 
por ejemplo, Spedding y Llanos, en el caso de la herencia paralela en Chari, 

demuestran que existe un sistema en el que se perciben dos tipos de terreno: 
“tasa 

y chikina. Las tasas deben ser heredadas por varones y las chikihas por mujeres. 
Por este motivo, a veces se denomina a la tasa qharijallp’a (literalmente “tierra 
hombre”), es decir, tierra del varon, y la chikina, warmijallp’a (“tierra mujer”)” 
(1999: 59). 
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en los valles de Inquisivi. Otro caso digno de mencionar es el de don 
Antonio Reynaga8, quien por ser yerno del ayllu Ch’iqa, forma parte 
del amplio tejido social y politico con iguales derechos que cualquier 
otro nacido en el ayllu. 



Lo que nos demuestra que en materia de sucesion de tierras, en 
cualquier situation, el varon se constituye en la figura oficial depo- 
sitaria de derechos, sin que ello implique el desplazamiento total de 
la mujer, cuya garantia juridica se encuentra en el chacha-warmi, en 
cuyo contexto la mujer utiliza de manera subrepticia al varon como 
pantalla protectora de sus derechos. Dicho de otro modo, el renun- 
ciamiento es una estrategia contra la subordination, la discrimination 
y fundamentalmente contra la “cultura patriarcal” (Rivera 1997: 20) 
de la ley estatal, que obligo al varon a monopolizar el poder como 
sujeto juridico y tener predominancia como figura publica. Por su 
parte, la mujer pudo perfilar el uso extremo de la retorica, el “silencio 
y los insultos” (comunicacion personal Spedding), como “arma de los 
debiles”, en la lectura de Scott (1985). 

En la mayoria de los casos, las mujeres optan por la residencia 
virilocal, sobre todo cuando existen varios miembros en el nucleo 
familiar; por eso dicen: “la mujer es hija de la gente, ya que ella tiene 
que seguir al varon a su comunidad”, imil wawax jaqin jaqpaxv. En con- 
secuencia, las mujeres al casarse estan destinadas a dejar su casa y a sus 
padres, sin perder el derecho a recibir tablones de tierra diferenciados, 
por lo menos algo pequeno; en el peor de los casos, la satxa. En cuanto 
a la herencia de animales, en principio la mujer participa en igualdad 



de condiciones, pero la norma se reajusta e interpreta a partir de los 

antecedentes relacionados a los servicios de pastoreo prestados o al 

cuidado de los animales. Mucho dependera de la situacion familiar, 

plies estas actividades implican derechos a la tierra. 

La asignacion de tierras tanto al varon como a la mujer se pro- 

8 Originario de los ayllus del norte de Potosl, pertenece a la familia del ideologo 
indianista Fausto Reynaga. Por su condition de yerno del ayllu Ch’iqa paso a 
formar parte del mundo social de los tributarios de la marka Yaku. Por mas de 
una decada 

viene desempenando el cargo de juez de minima cuantla, ademas de haber 
cumplido 

las otras obligaciones festivo-rituales y de autoridad. 
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duce a partir del ritual de la jaqichasina, momenta de su incorporation 
a la tama de los jaqis o categoria de los casados, personas socialmente 
completas. La situacion puede sufrir cambios en el caso de la mujer, 
mucho dependera de la cantidad de tierras que tenga su pareja y de 
la conducta solidaria del yerno. Don Pedro Villca lo expresa asi: 

Una vez casados recien les damos los bienes que le corresponden, si se los 
damos antes de su matrimonio, tal vez haya cambio de ideas, y hasta ella 
puede irse calladamente, por eso con esta experiencia, es preferible que se 
matrimonien de una vez. Teniendo su documento y recien ya tenemos con- 



fianza, recien entregamos los bienes, de acuerdo a lo que le correspondan, 
por ejemplo si el padre no tiene nada que entregarle asi sera, pero si tiene 
un poquito le entregara. De acuerdo al hijo, al primero le entregara un poco 
mas que al segundo y al tercero. Nos toca de acuerdo a nuestro corazon, los 
saltones reciben a su medida nomas ( Ibid.). 

A los recien casados se les puede entregar oficialmente todos los 
bienes que hubieran adquirido durante su vida de solteros, ademas 
de lo correspondiente al uso domestico y agricola, para que formen 
su propio hogar y vivan de manera independiente. El matrimonio los 
incorpora a la tama y, en su calidad de miembros activos, pueden ejer- 
cer sus derechos y deben cumplir sus obligaciones como ciudadanos, 
prestando una serie de servicios, asistiendo a las reuniones, realizando 
trabajos comunales, aportes de las cuotas comunitarias o “ramas”, etc. 

La herencia de animales a los recien casados es conocida como 
tuti t’aqawi y suele ocurrir en los dias de carnaval, cuando se celebra 
la k’illpha y el “matrimonio de animales”, que en terminos de Arnold 
y Yapita se puede entender como una “celebracion de los poderes 
femeninos de la reproduction y la regeneration de los rebanos” (1997: 

346). En esta ocasion, los padres entregan a sus hijos los animales sin 
preferencias, es decir, hacen una distribution igualitaria de animales 
entre todos los hijos que hayan participado en el servicio del cuidado. 



En algunas ocasiones, por su edad avanzada, los padres distribuyen 
los animales en calidad de herencia a los hijos(as) solteros(as), siempre 
que sean mayores de edad; en el caso de los varones, esto significa 
despues de haber salido del cuartel. 

Los hijos, ademas de obtener animales por herencia, a partir de 
su mayorla de edad o por haber contraldo nupcias, desde ninos tienen 
unos cuantos animales. En algunos casos corderitos obsequiados por 
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su ichu parinu o por su padrino de rutucha; en otras ocasiones como 
regalo de sus padres en k’illphawi, para que sigan cuidando con mu- 
cho interes los animales de la familia; tambien cuando las crias son 
abandonadas por su madre, jiwruta. 

A pesar de que en Yaku existe poca ganaderia, por el predominio 
de la production agricola, lo poco que hay es distribuido con mucha 
ceremonia, pues pocas son las personas que tienen vacas, ovejas y 1 a- 
mas al mismo tiempo. 

A1 fallecimiento de los padres o de uno de los conyuges, todos 
los bienes obtenidos por los esposos en vida quedan para los hijos. 

Los herederos realizan la distribution sin distincion de edad ni sexo, y 
segun el numero de hermanos que sean. En algunos casos entre todos 



por igual y en la misma cantidad y, en otros casos, dependiendo de la 

tradition familiar, bajo el criterio de mayor a menor. Para efectos de 

servicios a la comunidad, se distribuyen responsabilidades interna- 

mente y de acuerdo al tamano y cantidad de tierra asignada; los que 

posean mas tierras ejerceran cargos de mayor gasto. Pero los bienes 

materiales de uso exclusivo del padre pasan al hijo varon, preferen- 

temente al mayor, quien tambien es el depositario de los principales 

instrumentos de poder como la vara, el poncho y la chalina, que por 

norma se transfieren por la llnea patrilineal; el resto de los bienes (chi- 

cote, ch’uspa, arado, sogas, etc.) se distribuye entre los otros herederos. 

Lo perteneciente a la madre pasa a la hija mujer, segun jerarqula, son 

de mayor valor el awayu, la / ijl a y las joyas que se heredan por la llnea 
paralela, al igual que los artefactos domesticos como ollas, piedra de 

moler y otros. Esta distribution de bienes se realiza al octavo dia del 

fallecimiento, a traves de una pequena ceremonia que cuenta con la 

participation y presencia de familiares, parientes y en algunos casos 

inclusive de las autoridades. Si en la pareja fallece un conyuge y el 

sobreviviente desea formar otra familia, este debera empezar desde 

el principio, pues no dispone de ningun derecho sobre los bienes 

obtenidos en su anterior vida matrimonial. 

1.4. El trabajo como fuente de derechos 



Alo largo de la historia, indudablemente el trabajo agricola se 
ha constituido en una fuente de derechos. Si bien una de las conse- 
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cuencias ha sido la diferenciacion social entre originarios, agregados y 

sobrantes, otra ha sido el contrato consensual ( ayni, mink’a, sataqa, waki y 
partira, entre otros), tlpica expresion de convenciones perfeccionadas 

desde tiempos prehispanicos en base al consentimiento de las partes, 

sustentado por las solemnidades del mundo ceremonial del derecho. 

Para efectos de nuestro analisis vamos a diferenciar el ayni, la 

mink’a, la sataqa, el waki y la partira como “pactos revestidos”, y el arriendo y 
el anticretico, como “pactos desnudos” (Argiiello 1996: 

300). Ambos pueden ser caracterizados por su calidad de contratos 

de obligaciones o ayuda de caracter bilateral. 

1.4.1. Pactos revestidos 

Los “pactos revestidos” estan mediatizados ante y sobre todo 
por un paquete de conductas y rituales de solemnidad, que consideran 
sobremanera las relaciones de genera, entendiendose que cuando una 
persona quiere contraer alguna de las formas tlpicas de cooperation, 
debe circunscribir su proceder al marco de lo ceremonial. Esto signi- 
fica que tiene que visitar la casa de las personas a quienes se pedira el 
favor, sea por la manana o por la noche, llevando coca para invitar- 



les, y con profunda humildad y reverencia habra de decirles: “senor, 
senora a quitarles el tiempo nomas he venido, no me nieguen este 
favor, aceptenme nomas pues estimado senor, estimada senora, nos 
haremos ayni con el trabajo de tu yunta manana”, tata, mama, nakiw 
timpu apaq’iri jutawayta janiw, janiw sapxitatati, j'isa sapxakitay, quli awqi, 
quli mama aynt’asinani arumanthiyuntampi. En caso de pedir el favor 
para enfrentar fiestas o cargos, se habra de decir: “estimada senora, 
estimado senor, he caldo en desgracia”, quli mama, quli tata jucharuw 
purta. Una vez que la coca ha sido entregada a quienes se pide el favor, 
se viabiliza el pedido y la otra parte se predispone a aceptar. 

En este contexto, el ayni es una institucion de ayuda con trabajo 
no remunerado, que exige estricta reciprocidad en su devolucion, es 
decir, con la misma forma de trabajo o con el mismo bien, dependiendo 
del caso, e incluso con algo deyapa o producto mejorado, en serial de 
gratitud o a manera de intereses. Por ejemplo, si la ayuda recibida fue 
un cordero, en cumplimiento del ayni, se debera devolver otro cordero 
pero de mayor tamano; o, en el caso de un preste que haya recibido una 
caja de cerveza, cumplir el ayni representara devolverla con dos o mas 
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botellas de cerveza adicionales. Estas formas de contratacion son mas 



frecuentes durante el desarrollo del trabajo, pues permiten enfrentar 
las emergencias que pudieran suscitarse a lo largo del ciclo agricola. 
Quien transgrede las normas del ayni se hace merecedor de 
sanciones de tipo moral, pues si una persona recibe un mal ayni, ese 
hecho se va difundiendo entre toda la comunidad y ello da lugar a 
que todos los comunarios critiquen o vean mal al transgresor. 

La mink’a es un sistema de cooperacion alternativo o comple- 
mentario al ayni. En el trabajo agricola, sirve para cumplir una deuda 
pendiente recurriendo a un tercero, cuya compensation debera ser con 
un ayni, en producto, o con su equivalente en efectivo. Se usa tambien 
para la actividad ganadera, pero el trato es distinto, pues consiste en 
pedir los servicios de una persona para que cuide los animales por 
determinado tiempo, debiendo compensarla con la mitad de la canti- 
dad total de las crias nacidas durante el periodo de tiempo acordado. 
Tambien es una modalidad de partira. 

En la actividad agricola sobresalen dos opciones de partira o 
aparceria: la qhulli partira, que es cuando el aparcero concurre con una 
parte de la semil a y se encarga del trabajo, desde el qhul i, pasando por 
el aporcado —trabajos intermedios en la gestion productiva: remover 
la tierra, desherbarla— y otros cuidados, hasta la siembra. El dueno, 
que puede o no participar en el trabajo, proporciona el terreno y parte 



de la semil a, y en la cosecha, aparcero y dueno se reparten el producto 
de acuerdo a la cantidad de semilla invertida. Tambien existe la sata 
partira, que es cuando una persona barbecha y trabaja la tierra ajena 
y en ella siembra con semilla puesta por el dueno del terreno, y para 
la cosecha solo le corresponde una reducida parte del producto, como 
compensacion por su trabajo. 

La sataqa es un sistema de cooperation que se practica entre 
parientes consangulneos y afines, sobre todo con aquellas personas 
(viudos, huerfanos, ahijados, utawawas, radicados en las ciudades, etc.) 
que tienen reducidas tierras. Consiste en favorecer a una persona con 
una limitada cantidad de surcos (3 a 10 o mas) al borde de la parcela, 
en tiempo de siembra, donde el favorecido unicamente aportara su 
semilla. Como compensacion al favorecedor puede o no ayudarle du¬ 
rante el trabajo en el ciclo agricola, pues por hallarse circunscrito en el 
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marco del derecho de consanguinidad no se impone gravamen alguno. 
El waki es un arreglo cooperativo para aprovechar mejor los 
recursos. Cuando una persona tiene mucha semilla y tierra pequena, 
busca a otra persona que tenga terreno mas grande para poder aso- 
ciarse; de tal modo que un socio aporte la tierra y la mitad del abono, y 



el otro, la semilla y la otra mitad del abono. Siembran el terreno como 
una sola unidad turnandose para cumplir el trabajo que demanden las 
diferentes etapas del ciclo, y al final, cada cual hace su propia cosecha. 

Si se trata de papa, el que llega primero cosecha surcos alternados, 
y si el producto es quinua, canawa o cebada, la alternabilidad es de 
tres surcos. 

La garantia y eficacia de las formas de trabajo descritas radi- 

ca en su solemnizacion formal como elemento perfeccionador que 

compromete el cumplimiento de obligaciones bilaterales, adqui- 

riendo el caracter de “derecho estricto ( stricti iuris ) o de buena fe 

( bonai fidei)” (Argiiello 1996: 301), que por su naturaleza no requiere 

la intermediation de una autoridad o la suscripcion de documento 

escrito alguno. Justamente la solemnidad vertida se constituye en el 

mecanismo de formalization, sustentado en la coca y la humildad de 

la conducta; de ahi que tambien se lo puede entender como un “pacto 

revestido” ( Ibid.: 299) de caracter moral-social. A ello se debe el hecho 

de no haberse encontrado, ni en la cultura oral ni en los libros de actas 

analizados, algun caso que de cuenta de la existencia de conflictos 

por mal cumplimiento de ayni, minka, sataqa, waki o partira, lo cual no sucede 
con las modernas formas de contratacion, como se podra 


observar mas adelante. 



1.4.2. Pactos desnudos 


A1 igual que otros ayllus o comunidades, Yaku no estuvo exento 
de la influencia de modernas formas de contratacion, como el arriendo 
y el anticretico, que paulatinamente han sido introducidos por los 
migrantes con fines lucrativos. Estas formas de contratacion, circuns- 
critas al marco de los principios del derecho civil q ’ara, son “pactos 
desnudos” porque el contrato de location de las tierras simplemente es 
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solemnizado y formalizado por el clasico documento escrito, que por 
su naturaleza se encuentra desprovisto de los requisitos sustanciales 
con los que cuentan los “pactos revestidos”. 

En este esquema, inversamente al anterior, es el dueno o arren- 
dador quien oferta sus tierras a los necesitados o locatarios. La mujer 
no interviene en la suscripcion del documento, pues en este solo cuenta 
la firma del varon, practica contraria a los principios juridicos del ay- 
llu. Circunstancialmente, son los sobrantes y agregados quienes usan 
este sistema para tener acceso a mayor cantidad de tierras cultivables, 
preferentemente aynuqas. El tiempo de duration del arriendo puede 
oscilar entre uno y tres anos. 

El anticretico es otro sistema utilizado para acceder a tierras de 



cultivo, consiste en entregar una cantidad de dinero al dueno, a cam- 
bio de usufructuar su(s) sayana(s). La mayoria de las transacciones se 
realizan con caracter privado entre partes, pero cuando surgen proble- 
mas posteriores, inmediatamente se transforman en asunto publico, 
comprometiendo en el conflicto a todas las instancias de autoridad e 
incluso a la comunidad (ver Libro de Actas de los Tres Trigos, Yaku, 
diciembre 28, 1987: 91). 

2. Estructura de poder de la marka 

En la memoria historica, los cinco ayllus se autodefinen como 

cinco hermanos. En esta logica de pertenencia se encuentra la notion 

de mayores y menores: el ayl u Ch’iqa es considerado el hermano 

mayor ( jiliri ), y Chimu el menor ( sullka), aunque en el pasado el ayllu Qul ana 
era el primero. Tal cambio de jerarquia se debio a que durante 

las revisitas efectuadas a la marka, Ch’iqa era el primero en ser visi- 

tado, por encontrarse al paso, convirtiendose esto en una costumbre 

que trastoco el orden jerarquico. Sin embargo, en la practica de la 

simbologia ritual Qullana sigue siendo el primero. 

En la marka Yaku se encuentra centralizado el poder politico- 

administrativo de las autoridades estatales: el corregidor; el alcalde; el 

juez de minima cuantia; el puesto policial; y la estructura educacional 

del Estado. Y originarias: los tres cabildos o kimsa kawiltu; jilaqatas; 
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y kamanas o alcaldes de campo. Ambas coexisten formando un solo 
cuerpo con campos de competencia bien delimitados. 

En los documentos de tltulos de composicion que posee Yaku 
se puede advertir un sistema de autoridades jerarquicamente repre- 
sentadas. Para la temprana epoca colonial, la estructura de autorida¬ 
des estaba encabezada por un apu, que significa: “Senor, Corregidor, 
Principe, Senorio” (Bertonio [1612] 1984: 24), alternativamente deno- 
minado “Gobernador y Cacique principal” (Documentos de Titulos 
de Composicion y Venta de la Marka de Yaku: 12). Dos titulos de 
mucha jerarquia, provenientes del mundo prehispanico y colonial, 
confundidos en una sola persona. 

A criterio de Waman Puma de Ayala, desde las primeras epocas de 
la dominacion colonial este desorden aparece como altamente conflicti- 
vo, al decir, “de como en aquel tiempo abia un solo Dios y rrey y justicia 
que no como agora a muchos senores y justicia y muchos danos y rreys” 
([1612] 1992: 56). Evidentemente se habian diversificado los dioses, los 
reyes, las justicias y, de igual manera, los males. Grave fue el impacto en 
los poderes e instituciones indigenas, que entraron en emergencia por 
estar obligados al reajuste de sus competencies y jurisdicciones. Para 



fines del siglo XVI y principios del XVII, Yaku se encontraba represen- 
tada por distintas categorias de autoridades: cuatro “hilacatas”, dos 
“Alcalde Ordinarios”, un “Alcalde Mayor”, un “Regidor”, un “Senor 
Gobernador Segunda”, un “Apo Inca, Virrey Gobernador y casique 
principal ( Ibid.: 12, 22, 25). No sabemos con exactitud las funciones 
de cada una de estas autoridades, pero llama la atencion su numero, 
ademas del hecho de que los titulos pertenecen a rangos de elite. Los 
alcaldes, regidor y gobernador segunda son de matriz espanola y 
el resto tiene directa relacion con la categoria de las autoridades de 
origen prehispanico, en un reajuste de competencies y jurisdicciones. 
Durante el periodo republicano, en 1862, poco antes de la 
promulgacion de la Ley de Exvinculacion (1874), el “gobernador 
Segunda y los principales de Yaku y Choquetanga que parecieron 
mediante Hilacata Simon Arguilar; Hilacata, Agustin Yuje; Hilaca- 
ta el Alcalde Ordinario, Pedro Machaca, Francisco Mamani, Lucas 
Arco, Alcalde Mayor; Regidor, Miguel Caceres,... Hilacatas Basilio 
Mamani, Pedro Lobo” ( Ibid.: 37), solicitan documentacion de sus 
dominios territoriales, ultimo auto de composicion, previniendo las 
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Sistema de autoridades originarias de la marka Yaku presenciando 
un evento oficial, portando los principales slmbolos de poder y justicia: 
la santa wara, el kawu, la t'inka, la coca. 

Posesion de autoridades en el esplritu de la ley del ayllu, 
con la t'inka, coca y cuatro botellas de cerveza 
como elementos legitimadores. 
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nefastas consecuencias que estaban en ciernes y para afrontar cualquier 




eventualidad de arremetida contra sus linderos reconocidos desde la 


epoca del Inka. 

Consecuentemente, en el tema de autoridades y derecho indlge- 
na, tenemos referencias contundentes que nos permiten aseverar que 
el actual sistema de kimsa kawiltu y jilaqatura estuvo involucrado de 
manera directa en el programa de reivindicacion de tierras, tanto en 
los tiempos de la administration colonial, como en la republicana. Hoy, 
esta tarea sigue siendo una de sus funciones mas importantes, como 
en el caso del conflicto de linderos entre Yaku e Ichuqa (ver Consejo 
Nacional de Reforma Agraria, Expediente No. 38837, Comunidad de 
Yaco, ler cuerpo). 

Solo los tres cabildos, los jilaqatas y los alcaldes de campo han 
pervivido, pese a los constantes ataques provenientes de las fuerzas 
sociales y pollticas del sindicalismo agrario. Internamente, estas estruc- 
turas de autoridades se conocen y autoidentifican como “mandones” 
o “ponchosos”9. 

2.1. Calificacion y nombramiento de autoridades 

Durante los periodos colonial y republicano, como ya se expu- 
so, se implanto una serie de servicios de patronato a los indlgenas, 
resultando de ahl la “estratificacion social” de originario, agregado y 
sobrante, categorias aun vigentes, sobre cuya base se hallan represen- 



tadas las jerarqulas de poder, principalmente la de los “ponchosos”. 

En Yaku, norte de Potosl y Sica Sica, los calificativos “malvado”, 

“mentiroso” y “flojo” ( qhuru, k’ari y jayra ) son considerados malos 
antecedentes, que dificultan el acceso a cargos o responsabilidades 

importantes. La comunidad ejercita un control social mucho mas fuerte 

sobre la actuation de estas personas, independientemente de su cate- 

gorra social o la cantidad de bienes que posean. Ser “pasado” no solo 

quiere decir haber cumplido de manera automatica los cargos, sobre 

9 Este termino no debe leerse en sentido despectivo, sino, mas bien, a partir de la 

connotation distintiva de autoridad originaria. Precisamente, 1 evar un tipo de 
poncho simboliza justicia y poder. 
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todo los “obligatorios”, sino tambien haber cumplido otros servicios 
como elde ser padrino, pasante de fiestas, consejero. Inclusive en la 
acumulacion de poder social se suman los cargos “no obligatorios”, 
ya que confieren status, suma aski chuymani jaqi —persona diafana y 
confiable con sentido de mucha justicia—; en otras palabras, inciden 
en el ejercicio pleno de derechos publicos o privados. En cambio, los 
principios de la humildad, colaboracionismo y trabajo, ademas de 
aumentar la buena reputation, ampllan las relaciones sociales. Entonces, 
ser “malvado” o “flojo” es delito mayor en el mundo juridico-moral, pero 



no se castiga expresamente en el acto: la sancion se hace con el cierre de 

las relaciones sociales, que es otra forma de hacer justicia. 

Los miembros del kimsa kawiltu, segun el thakhi entre los cinco 

ay l us, son nominados idealmente con un ano de anticipation al ejerci- 

cio del cargo, generalmente bajo la responsabilidad de las autoridades 

en funcion y en coordination con el ayllu al que le corresponde el 

turno. La posesion de los nuevos miembros indefectiblemente debe 

realizarse cada primero de enero. Mediante el mismo proceso, en cada 

ayllu se elige al conjunto d ejilaqatas y alcaldes. Realiza la posesion de todas 
estas autoridades el primero de enero y el 24 de junio de cada 

ano, respectivamente, el corregidor, quien en su despacho espera con 

la bandera boliviana extendida sobre su escritorio y el libro de actas, 

para tomar la juramentacion en presencia de los “salientes”. Para 

ello, deben los nuevos miembros portar la santa wara o el kawu y toda 

la indumentaria que exige el protocolo, ademas de hacer la serial de 

la cruz en el clasico estilo estatal. Pese a que el ejercicio del cargo es 

asumido en pareja, solo el varon es juramentado. En caso de ausencia, 

puede ser reemplazado por cualquier pariente de sexo masculino, pero 

bajo ninguna circunstancia por la mujer. Al termino de este acto, se 

da lectura a la respectiva acta de posesion y en serial de conformidad 

firman todos los presentes, encabezados por la maxima autoridad. 



El evento concluye con los correspondientes abrazos de felicitacion, 
donde se advierte una notoria tranquilidad en los “salientes” y pre- 
ocupacion y pena en los “entrantes”, pues la gestion les depara una 
pesada carga que llevar. Seguidamente, los “salientes” los conducen 
a sus respectivos despachos para efectuar el acto de la utt’aya, que es 
otro momento protocolar, pero ya al estilo propio del ayllu. En estos 
recintos, en la parte central, se coloca una mesa cubierta con un awayu, 
sobre el cual se deposita el tradicional tari con coca, media botella de 
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t’inka y cuatro botellas de cerveza. La autoridad saliente invita a su 
homologo entrante a compartir con el el principal espacio y al akulliku 
junto a los presentes. En este momento, ambos son autoridad, y en su 
trato se llaman unos a otros tata ordinario, tata mallku, tata alcalde, etc. 
Seguidamente, como traspasandole el mando, le hace entrega de la 
t’inka y las botellas de cerveza, y la nueva autoridad, como simboli- 
zando el desempeno de sus funciones primordiales, va sirviendolas a 
los presentes por orden de importancia, realizando cada uno la ch ’alia 
a la Pachamama y a los ancestros, augurando deseos positivos para 
la nueva gestion. 

Este proceso, que perfectamente podria representar la suscrip- 



cion de un acta, solo es parte del ritual de legitimacion y reconocimien- 
to. Una vez terminado el ritual de la utt’aya, las autoridades, en orden 
jerarquico, se dirigen a la iglesia a participar de la misalO celebrada en 
honor a Tata San Juan, en la que cada uno prende una vela, los salientes 
en serial de agradecimiento y los entrantes pidiendo reconocimiento y 
cooperation. A su termino, tienen por norma acompanar al preste del 
Santo en el recorrido de la procesion y, al final, los antiguos ponchosos, 
antes de salir de la iglesia, se despojan de los simbolos de autoridad 
—el poncho, chicote y otros— en un acto desesperado, envolviendolos 
en un pequeno bulto, como librandose de la tremenda carga que sig- 
nificaba ejercer el cargo, o devolviendo el poder sacral conferido por 
los dioses y santos. En adelante, los miembros salientes van a festejar 
a sus respectivos domicilios, donde, en honor a su grado de “nuevos 
pasados”, seran congratulados con pillus (coronillas de pan y sarta de 
frutas) por el entramado familiar y allegados en un acto de reception 
social. Por su parte, los nuevos ponchosos se integran al despacho 
del alcalde ordinario, para ocupar el lugar que les corresponde. De 
esta manera, la estructura de autoridades se recompone para iniciar 
las funciones de gobierno de la marka y el ayllu de manera legitima, 
despues de haber sido autenticada por la instancia estatal, indigena 
y sagrada. 



El conjunto de autoridades originarias, encabezadas por el co¬ 
rregidor, participan en el Jack’a Kawiltu Qunt’asiwi o “asiento de los 

10 Para esta ocasion, el cura de la region con asiento en Quime asiste a oficiar la 
misa para destacar el acto. 
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cinco ayllus”. Por norma de protocolo deben ubicarse de acuerdo a 

la jerarqula de su cargo en el siguiente orden: siendo la position del 

corregidor el eje central del ordenamiento, a su izquierda se ubicara 

el kimsa kawiltu, los justicias primero y tercero, respectivamente; a su 

derecha toman lugar los mallkus ojilaqatas, seguidos de los justicias segundo. 
Este mismo esquema conservan las esposas, por lo general 

sentadas en el suelo, a exception de la esposa de la principal autoridad 

polltica —el corregidor—, quien, sin embargo, no asume la autoridad 

del marido, porque en la tradition historica estas autoridades jamas 

ejercieron su cargo en pareja dado el esquema patriarcal historicamen- 

te estructurado. No obstante, principalmente en las fiestas, la mujer 

suele imponer su presencia. Puede observarse esta description en el 

Diagrama N° 2. 

Por otro lado, se hallan las autoridades pollticas, municipales, 
sindicales, juridicas y policiales, y la junta de vecinos, cada una con 
atribuciones espetificas, siendo la cabeza de todas ellas el corregidor. 



La implantacion de la Ley de Participacion Popular, que delega la 
disposition y administration de los recursos economicos del canton al 
alcalde municipal, ha nivelado en jerarqula este cargo, el que empieza 
a tener mayor importancia que la primera autoridad del corregimien- 
to. En cualquier caso, el cumplimiento de los servicios de autoridad 
esta entendido como parte de la mit’a, o turno, que consiste en prestar 
servicios personales y realizar aportes en especie o economicos, en 
retribution a pertenecer y gozar de los beneficios y servicios del ayllu. 

Para una exposition esquematica de estas formas de poder, 
y suscribiendo las definiciones de los propios yakenos, se ha visto 
conveniente clasificarlas en dos: “cargos obligatorios” y “cargos no 
obligatorios”. 

2.2. Cargos obligatorios: “Mandones” o “ponchosos” 

Dentro de esta categorra de autoridades se encuentran los kimsa 

kamltu, jilaqatas y alcaldes de campo, quienes se rigen por el principio de que 
“las aynuqas y sayanas cumplen los cargos de autoridad”. 

Basados en esta norma, los originarios, agregados y sobrantes son 

148 

LA LEY DEL AYLLU 

obligados a “servir”, “prestar servicios”, “hacer cargos”, “gastar”, 

“ponerse el poncho”, como modos sociales y de poder. 



La action practica cotidiana de estas instancias de poder se 
caracteriza por estar dirigida hacia adentro, ya que la orientation de 
sus principales funciones es la de atender y resolver asuntos internos, 
aunque no exclusivamente. Su lucha anticolonial hacia adentro consistio 
en la eficaz apropiacion y adecuacion de los sustratos juridico, politico 
y administrativo coloniales para el beneficio y mantenimiento de sus 
bases estructurales. 

En esta dinamica, la autoridad en funcion tiene que erogar una 
serie de gastos durante su gestion. El thakhi predefine la obligation de 
los “contribuyentes”, la de prestar servicios tanto de autoridad, como 
ceremoniales y rituales en pareja, pues tanto el varon como la mujer 
ejercen el cargo juntos. Empero, cuando se discute la candidatura 
para el cargo, solo cuenta la personalidad y las cualidades del esposo. 
Esto no significa que exista una politica de segregation de la mujer; 
al contrario, la esposa es la clave en las actividades ceremoniales de 
tipo publico, ritual o festivo; juntos, son los principales forjadores de la 
politica y poder del ayllu hacia adentro. De esta manera, los contribu¬ 
yentes que ya cumplieron obligaciones con el ayl u son paulatinamente 
elevados de status, como “pasados” o pasarus —sintetizando el poder 
moral-juridico— al interior de la categoria social a la que pertenecen; 
y quienes aun no, son clasificados en otra tama 11. Asi lo refiere Don 



Tomas Colque: 

Ser autoridad es como los militares, que tienen grados y van escalando... asi 

es nuestra costumbre de autoridades. En primer lugar cuando se concubinan 

un joven y una jovencita y llegan a matrimoniarse, la base los reconoce como 

persona y llegan a la tama. Luego ellos tienen la primera obligation de hacer una 
fiesta local en la comunidad, ellos son invitados para que pasen una 

fiesta... al pasarla ha subido un grado. Este servicio no es por terreno, sino 

por lo que gastamos lena, tomamos agua, trajinamos y gastamos los caminos 

11 Es un concepto interno de diferenciacion social y de genero. El conjunto de la 

poblacion esta separada en tama de jovenes mujeres y varones; casados(as); los 
que estan en espera de cumplir servicios; los que estan en ejercicio; y los que 
han cumplido con las obligaciones. De acuerdo a estas categorias se les asignan 
y reajustan derechos. 
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Diagrama N° 2 

Estructura de autoridades de la marka Yaku 
Jach'a Kawiltu Qunt'asiwi - "Posesion de autoridades" 

DERECHA 

IZQUIERDA 

IZQUIERDA 

DERECHA 

Fuente: Elaboracion propia en base a information proporcionada por las 
autoridades de la marka Yaku. 
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por eso no mas se hace... [solo por acceder a los recursos naturales]. Despues, 
los invitan a ser justicia ese es otro grado, otra costumbre en la comunidad, el 
ser justicia, es el primer grado en la escala de autoridades.... Cada cual debe 



tener esa responsabilidad y para prestar este servicio nada mas. Ese justicia, 

es para todos por igual... aun cuando tenga terreno o no tenga. Despues viene 

ser cabildo que solo podra serlo el que tenga tierras originarias, as! como el 

mallku o jilaqata... escala por terreno, quien hace justicia sobre eso siempre 
llega jilaqata tambien. . tampoco uno que tenga terreno grande si no ha pasado 
por la escala de cargos nunca llega a ser cabildo, es tipo militar siempre, una 

jerarqula y desde ahl escala a cabildo. Por ejemplo, en el caso mlo estoy ejer- 

ciendo el cargo d e jilaqata por terreno, despues me tocara ser cabildo (Mallku 
del ayllu Mik’aya, febrero 12, 1998). 

Los recien casados son invitados por la comunidad a cumplir el 
cargo de “alferez”, como aporte o reconocimiento por el uso de “re- 
cursos primarios” como lena, agua, paja, piedra, caminos, etc. Luego 
viene el desempeno del cargo de alcalde de campo o justicia, y despues 
el cargo de mallku y kimsa kawiltu, servicios directos a la comunidad 
por la tenencia y usufructo de las tierras. 

2.2.1. Kimsa kawiltu (alcalde ordinario, alcalde mayor y regidor) 

El termino kawiltu proviene de “cabildo”, nombre que fue utili- 
zado por el gobierno de la polltica espanola, en la colonia. A lo largo 
del proceso historico, en el contexto andino boliviano, esta palabra 
tiene diferentes significados, como: “asamblea comunal”, “despachos 
u oficinas de las autoridades”. Segun Rasnake, con el nombre de 
“cabildo” se conoce al “rollo”, un elemento que sintetiza la “imagen 



de la totalidad del grupo etnico Yura” (1989: 229). En otros ambitos, 
como en Yaku, era tambien denominado “picota”, con funciones 
multivocales (Turner 1967). 

En nuestro caso, el kimsa kawiltu o los “tres cabildos” simboliza 
el poder politico y jurldico de tres autoridades: el alcalde ordinario, 
el alcalde mayor y el regidor. Durante la colonia, estas autoridades 
formaban parte de la estructura del gobierno municipal de las po- 
blaciones indias, con atribuciones judiciales otorgadas por la Ley de 
Indias. Situation que cambio en la republica con la imposition de la 
Ley bolivariana, pues frente a la figura del corregidor, instituido como 
primera autoridad, pierden gran parte de sus atribuciones judiciales. 
Despues de la Reforma Agraria, tambien se vio afectado el campo 
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de sus competencies con la emergencia del sindicato agrario, que 
impuesto en esta region entre los anos 60 y 80, estaba facultado para 
resolver conflictos relacionados con la tierra. De ese modo se fueron 
constrinendo gran parte de sus funciones. 

La fuerza del nuevo modelo sindical de la Confederation Sindical 
Unica de Trabajadores Campesinos de Bolivia (CSUTCB), que intentaba 
expresar las necesidades de las comunidades campesinas, y la nueva 



forma de establecer comunicacion entre la comunidad y el Estado, que 
exigla relacionamiento a traves de las practicas o instituciones moder- 
nas o burocraticas, ocasionaron que los ponchosos fueran obli-gados 
a transformarse para ser reconocidos como legltimos interlocu-tores. 
Encontramos buena expresion de esta disputa y confrontation en la 
“Fundacion de los Tres Trigos”, a principios de la decada de los anos 
80 (ver Libro de Actas de los Tres Trigos, Yaku, enero 1°, 1980: 1). 

A modo de antecedente, el sindicalismo revolucionario, en la 
version civilizatoria y represiva del Pacto Militar Campesino, ha- 
bla dejado huellas perdurables en Yaku al implantar como practica 
predominante el estilo egocentrista de la democracia partidaria, que 
consecuentemente arrastro todas sus perversidades: caudillismo, 
clientelismo y la dependencia polltica ay//u-Estado, ocasionando la 
degradation de las esferas gubernativas y de los principios juridicos 
internos. La metafora de los tres trigos se refiere a los tres cabildos, 
autoridades originarias que sufren el ataque del sindicato en su ju¬ 
risdiction, siendo obligadas a cambiar de nombre y de organization 
interna, creando secretarios, comites y vocales. Se amparan adoptan- 
do dichas figuras ante los ataques de sindicalistas que los califican 
de “atrasados”, y se afianzan adoptando parafernalias occidentales: 
tampones, sel os, libro de actas. Estos conflictos quedaron encubiertos 



bajo la retorica de la “alianza obrero-campesina”, planteada funda- 
mentalmente como una subordinacion de los objetivos indlgenas a los 
intereses extra- ayllu, pero la action civilizatoria no pudo sustentarse 
en el tiempo que duro, aproximadamente medio ano (ver Ibid. 1980: 
1-14). Despues de la “asamblea general” del 30 de marzo de 1980, por 
ultima vez se refieren al nombre de los “Tres Trigos”, y vuelven a su 
antiguo esquema organizativo. Aunque es cierto que en los ayl us 
Mik’aya y Qawa se mantiene la secuela sindicalera, pues su mallku se 
encuentra inserto en el directorio del sindicato agrario, en la secretarla 
152 

LA LEY DEL AYLLU 

de justicia, habiendo sido refundidos en una sola persona dos cargos 
diferentes con los mismos fines practicos. En los demas ayllus, el fun- 
cionamiento del sindicato es casi simbolico, se encuentra supeditado 
a las ordenes y vigilancia de los mandones y de la asamblea general. 
En la historia de los tres cabildos, los acuerdos siempre se han 
conducido por la memoria oral, pero por la arremetida del sindicato 
y su tecnologla, se ha incorporado la norma de dejar constancia es- 
crita de los multiples casos de administration de justicia, a modo de 
validar su memoria, su existencia historica y perfilar su continuidad. 
Esta flexibilizacion fue una estrategia que ha permitido controlar el 



embate sindicalista, para asi garantizar la continuidad del poder de 
las autoridades originarias. 

En la actualidad, el sindicato no tiene la misma fuerza de los 
anos de la Reforma Agraria, o los anos 80, pues se fue debilitando 
por la fuerza de la accion comunalizadora y por la fortaleza historica 
de los ponchosos. Quedo convertido simplemente en una ventana 
de comunicacion e information de lo que sucede fuera de la marka, 
o en una option de usar para afrontar cualquier eventualidad, pues 
ya desde inicios de la ultima decada del siglo pasado los ponchosos 
vuelven a reconquistar sus jurisdicciones y competencias expropiadas. 

El kimsa kawiltu es la mas importante expresion de poder juridico 
y politico de la marka y cumple un papel articulador en el conjunto de 
los ponchosos, ademas de ser la cabeza del mismo. Jerarquicamente, 
esta conformado por un alcalde ordinario, un alcalde mayor y un 
regidor: 

Desde tiempos antiguos ha existido el cabildo, en medio del cabildo existe un 

primer jefe que se 1 ama ordinario que es el primero que se sienta, despues se 

sienta el alcalde mayor y despues toma el asiento el regidor, se sientan en fila. 

A1 lado del ordinario se sientan todos los mallkus de los cinco ayllus. A lado del 
regidor se sientan todos los justicias. Asi se tienen que ordenar en fila y en 

orden (Don Tomas Colque, mallku del ayllu Mik’aya, febrero 12, 1998). 



El hecho de ser originarios obliga a cumplir con todos los cargos 
de autoridad, siendo los unicos habilitados para alcanzar los cargos 
mas altos. Historicamente, sus ancestros consolidaron el territorio de 
la marka, asumiendo la mayor parte de las obligaciones serviles, como 
tambien el pago de tributos o tasas, ante las autoridades coloniales 
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y republicanas. Dicho de otro modo, esta supremada se constituye 
tambien en un capital politico-social que se hereda por la llnea con- 
sanguinea patrilineal. 

El alcalde ordinario es la maxima autoridad, tanto del kimsa 
kawiltu como de las demas categorias. Es la pieza globalizadora entre 
los ponchosos, representa la autoridad moral y social de la comuni- 
dad; se le considera la persona mas mesurada, critica y sabia en sus 
actos y opiniones. Generalmente es una persona mayor de sesenta 
anos nombrado entre los primeros originarios, tomando en cuenta 
sus antecedentes familiares y personales. Como el mas elevado de 
los cargos de poder, quien lo ocupa debe ser ejemplo de autoridad y 
de humildad. Su capacidad de imponer sanciones es compartida en¬ 
tre todos los ponchosos, quienes a su vez acuden a el para consultar 
sobre aspectos de protocolo juridico, politico y ritual, terminos de 



aplicacion de sanciones e historia territorial, sobre todo para resolver 
conflictos, ya sea internos o externos. Asi como es poseedor de la 
memoria politico-juridica del ayllu, en poder de su estirpe familiar se 
encuentran los antiguos titulos coloniales, los llamados Padroncillos 
de Contribuyentes y otros documentos historicos, como en el caso de 
Don Felipe Colque, alcalde ordinario durante 1998. 

Como simbolo de autoridad, porta consigo la santa wara, la que 
descarga a su derecha, en el alcalde mayor. En las reuniones oficiales, 
se ubica al lado izquierdo del corregidor. 

El alcalde mayor es la segunda persona o autoridad del Jack ’a 
Kawiltu, ocupa el segundo lugar a la derecha del alcalde ordinario. 
Como el resto de los mandones es elegido por un ano, y tambien porta 
la santa wara. Los requisitos para llegar a este cargo son los mismos 
que para el alcalde ordinario: poseer una experiencia casi acabada en 
lo que toca a la administracion de justicia, que en aymara se denomina 
jacha ancha chuymani; gozar de consenso entre los pobladores de su 
comunidad; y, aunque no es imprescindible, haber ejercido las fun- 
ciones de regidor. Sin duda tiene que ser “sayanero”, o “terrateniente”, 
pudiendo ser originario menor (segundo, tercero, cuarto o quinto). 

En la republica, el regidor era como el “ayudante” o “mucha- 
cho”12 del corregidor, su nexo articulador con las autoridades origi- 
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narias; ligazon forzada por la que es recordado ironicamente como la 
mas autoritaria y hasta despotica instancia. Por esta tradition, el actual 
rigi (otra forma denominativa del regidor) sigue siendo el responsa- 
ble de la cuestion formal del poder indlgena en cuanto a formation, 
ubicacion y puntualidad; es depositario de las varas y encargado del 
buen uso de las parafernalias de las simbologlas de poder, as! como 
de las conductas de protocolo. Finalmente, es el primer responsable 
de imponer castigo moral o material entre sus colegas ponchosos 
infractores. 

2.2.2. Mallkus de ayllu ojilaqatas 

Segun muestra la historia, el mallku es genuina y autentica au- 
toridad aymara, que goberno la marka junto al kuraka, con el apoyo 
de un consejo de ancianos y amawt’as (sabios). Esta autoridad tiene 
plena vigencia en Yaku, al igual que en los ayllus de Oruro y norte 
Potosl, pese a la introduction del sistema municipal peninsular de los 
alcaldes mayores o justicias. 

Tradicionalmente, el corregidor de la capital de la tercera section 
de la provincia Loayza es quien posesiona tanto al mallku como a las 
demas autoridades, y, en su ausencia, puede asumir esta responsabi- 



lidad el alcalde municipal. Es la autoridad maxima del ayllu; su cargo 

se constituye en el mas importante a ejercer en este nivel. A1 igual que 

los tres cabildos, asume su cargo en pareja, chacha-warmi, como tata 

mal ku y mama mal ku. Alternativamente, tambien se les denomina tata jilaqata 
y mama jilaqata; son considerados padre y madre del ayl u y, por lo tanto, 
modelo de las acciones cotidianas, prototipo social y moral, 

teniendo como principal requisito para desempenar esta funcion el 

haber ejercido otros cargos menores. Se le habilita a desempenar el 

cargo de mallku por el periodo de un ano calendario: desde el 24 de 

junio hasta la misma fecha del ano siguiente, no pudiendo ser reele- 

12 Hasta el periodo de 1952, el regidor era el brazo operativo del corregidor, el 
que ejecutaba las ordenes, pero al mismo tiempo era el sirviente, una especie de 
pongo 

oficial. Dentro de la estructura de autoridades, se le consideraba un nexo entre el 

cuerpo de autoridades y la autoridad polltica del corregidor, siendo el portavoz 
de 

ambas instancias, el encargado de convocar a las reuniones y de establecer los 
ansus. 

Como parte de los tres cabildos, tambien debla desempenar sus funciones 
espedficas, 

al igual que los demas. 
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gido, ratificado y menos prorrogado en sus funciones. Este cargo es 



elegido por “consenso” de su ayl u, en turno rotatorio o segun el thakhi 
entre todos los originarios. 

Participa en el Jach’a Kawiltu Qunt’asiwi, de acuerdo al orden de 
jerarqula de su ayllu. En el primer asiento de la derecha esta el mallku 
de Ch’iqa, seguido por el de Qullana, Mik’aya, Qawa y Chimu suce- 
sivamente. Las mama Valias se “ordenan” en la misma position que 
los mallkus. 

2.2.3. Alcaldes de campo o tata justicias primero y segundo 

Tanto el tata jusdcia primero como el tata justicia segundo son de- 
signados en las mismas condiciones que las demas autoridades. Es el 
primer nivel de cargos segun las obligaciones de servicios de autoridad 
dentro de la categoria de los ponchosos, y puede ser desempenado 
por los originarios, agregados o sobrantes. Su funcion mas importante 
es la administration del cuidado de las tierras d ejisk’a aynuqa, donde 
existen qallpas tanto de originarios y agregados como de sobrantes. 

Los sobrantes, por poseer infimas cantidades de tierra, ademas 
de no ser su obligation, tampoco pueden aspirar a ocupar mayores 
cargos de autoridad que el de alcalde de campo; es decir que una vez 
cumplido este cargo politico-juridico, automaticamente se convierten 
en “pasados”. 

Llevan la misma vestimenta y simbologia que las autoridades del 



kimsa kawiltu. Integran el Jack’a Kawiltu, segun el orden de jerarqula de sus 
ayllus. A1 igual que las demas autoridades, son posesionados por 

el corregidor entre los primeros dlas de cada ano nuevo, registrandose 

todo ello en el libro de actas del corregimiento. 

Cada ayllu tiene majusticia primiru (un justicia primero), que 

durante su formation oficial se situa a la izquierda del kimsa kawiltu; 

segun el orden y jerarqula de los ayllus. Sus esposas o mama t’allas 

forman otra tama (grupo), respetando el mismo orden. 

Los justicias segundo son nombrados en funcion a la densidad 

demografica y territorial que posee cada ayllu. Dentro de este contex- 
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to, por tener menor cantidad de habitantes y reducido territorio, el 

ayllu Mik’aya no cuenta con su tata justicia segundo, como los ayllus Qullana, 
Qawa, Ch’iqa y Chimu. Estos dos ultimos tienen sus justicias 

tercero e incluso proyectan crear el cargo de justicias cuarto. Con estos 
antecedentes, inferimos que solo este nivel de autoridades cuenta 

con una dinamica de crecimiento directamente relacionado a factores 

demograficos y por apertura de la frontera agricola en areas tradicio- 

nalmente destinadas al pastoreo. El o quiere decir que el control de las 

jurisdicciones territoriales es cada vez mas rigido, implicando ajustes 

y reestructuraciones en las normas del ayllu. 



2.2.4. Tomero 


La del tomero es una autoridad eventual y especializada, nom- 
brada en asamblea general. Se la elige de entre quienes poseen terrenos 
aledanos al rio Yaku, que es una parte reducida de la poblacion —por 
estar los demas limitados a su acceso debido a la topografla acciden- 
tada del terreno. La duration de este cargo no pasa de los seis meses, 
principalmente durante las temporadas de actividad agricola. 

Su principal funcion es administrar el uso del agua en la tem- 
porada de riego, elaborando un calendario de uso y encargandose del 
mantenimiento y reparation de los canales de riego, mediante la orga¬ 
nization y coordination de trabajos colectivos con todos los usuarios. 

Rara vez se suscitan problemas por el uso del agua, mas cuando as! 
sucede, el tomero es la autoridad encargada de resolverlos, y en caso 
de complicaciones, recurre a la autoridad superiorl3. 

2.3. Simbolos materiales de las autoridades originarias 
Toda la indumentaria que portan las autoridades tiene una 
simbologla que esta cargada de un poder mlstico y sobrenatural que 
protege, cuida y gula. Al mismo tiempo, son identificadores externos 

13 Segun Waman Puma de Ayala, esta funcion la desempenaban los jueces de 
agua, 

llamados “cinquina”: “este rrepartla a los senores y a los pobres; cin hazer falta 
rrepartla y anti conrian todos en este rreyno. Y and los alcaldes y jueses de las 



asecyas an de tener cuidado mas, con los pobres de cada pueblo que rreparta 
ygualmente 

porque no se le pierda sus sementeras de los pobres. Porque los rricos, y los que 
pueden, suelen quitalle el rriego del agua” ([1612] 1992:1161). 
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que permiten el automatico reconocimiento de la autoridad de quienes 
los portan. Estos slmbolos otorgan inmunidad juridica tanto ante la 
justicia divina como ante las personas. Cuando una autoridad trans- 
grede las normas comunales es sancionado por un contemporaneo 
u homologo, pero antes debe descargar todos sus accesorios en un 
“pasado” u otra autoridad. 

El poncho de las autoridades es de color nogall4, o variantes de 
esa tonalidad, con franjas de colores intensos en los hordes. Representa 
obediencia y respeto y se lo viste todo el tiempo, durante el periodo 
de mandato. Idealmente debe ser confeccionado por la esposa, con 
materia prima del lugar. Simboliza un manto protector; la tradition 
dice que debe 1 evarselo todo el dia, excepto para dormir, pues, de no 
ser asi, se pueden atraer las peores desgracias, ya sea de tipo natural 
o socio-politico. En eso existe un control social estricto, porque de esta 
observancia depende que no ocurran desgracias en la comunidad. 



Se dice que el poncho infunde qamasa, es decir que insufla el espi- 
ritu de la autoridad, otorgando poder y fuerza de caracter —elementos 
importantes para el ejercicio del gobierno—, principalmente a aquel as 
personas debiles de temperamento. En este sentido, si una persona es 
debil psicologicamente, sentira una compleja fuerza llevando el pon¬ 
cho; por eso, cuando hay cambio de autoridades, el saliente dice: “me 
siento liviano”, entendiendose que la qamasa se queda impregnada en 
el poncho y se transfiere a la autoridad entrante. 

Bertonio definio al awayu como panales o como un manto don- 
de se envuelve a las criaturas ([1612] 1984: 8). Antiguamente, la llijlla 
era de menor tamano que el awayu y se utilizaba exclusivamente como 

manta, sujetada al cuello con un tupu. Las llijllas se caracterizan por sus colores 
oscuros en la pampa, es decir que las franjas mas anchas 

son rojas, verdes, azules, cafes o negras; y las saltas o figuras son de 

variados tonos claros con matices multiples. Vestir la llijlla o awayu de 14 Por 
ejemplo, en Jesus de Machaca, el poncho es de color rojo vivo, intercalado con 
negro. Los de Waqi, provincia Ingavi, usan el color negro con un borde azul. Los 
de 

Carangas, el color verde manzana con franjas guindas y rojas. En Topoco pueden 
usar 

hasta dos ponchos, uno de color guindo con un borde de color bianco y dos rayas 
del 

mismo color que lo atraviesa y, el otro, a rayas verde manzana y negro. 
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un modo especial, por lo general completamente extendido, identifica 

a las mama tallas. En otras palabras, las mama t’allas deben utilizar dos awayus : 
uno como llijlla y otro como q’ipv, este ultimo al igual que el varon, quien lo 
carga en la espalda en banda. 

Por ser autoridad, la mama tdl a tampoco puede desprenderse de 
su llijlla, porque habria de atraer las mismas consecuencias negativas 
que en el caso de su esposo. Metaforicamente sus cuerpos se asumen 
como la misma comunidad; en consecuencia, siendo que ambas pren- 
das representan mandato y protection, quitarselas significa dejar a la 
sociedad en caos, sin gobierno ni ley. Cuando la mujer lleva la llijlla, 
o el varon el poncho, por norma no se les permite trabajar, sea cual 
fuere la actividad. 

La santa wara o vara es un simbolo que encierra complejos signi- 
ficados que apuntan al poder politico, juridico y ceremonial, teniendo 
un origen historico dual. Basta observar la iconografia de la Puerta del 
Sol en Tiwanaku, para encontrar figuras centrales divinas que portan 
varas. Por su parte, en el analisis de las insignias de los inkas, Arze 
y Medinaceli definen al suntur paucar como una especie de hacha de 
armas ornamentada con un complejo de otras simbologias; citando a 
Cristobal Molina, dicha insignia tuvo origen divino (1991: 36-37). En la 
colonia, con el implante de los municipios de Indias como organization 



socio-juridica, modelo de gobierno local, se introduce la vara como 

parte de los slmbolos de administration de justicia en las Indias (Muro 

Orejon 1989: 215-221). Rasnake, en su estudio sobre los kuraqkuna de 

Yura, la define como kinsa rey o rey tata, dandole multiples significados de 
caracter politico y simbolico, y sobre todo reconociendola como 

fuente del poder de los kuraqkuna (1989: 207-227). 

Entonces, la wara esta vinculada conceptualmente a una multi- 

plicidad de formulaciones simbolicas. Desde nuestra perspectiva, tiene 

implicaciones directas con la autoridad y representa la parte sustantiva 

de la ley comunaria. Es de uso y manejo exclusivo de los varones 

y mide aproximadamente un metro; es de madera yunkil 5, y esta casi 

toda cubierta con lamina de plata adornada hasta la corona; la 

puya es de fierro. En la mayoria de las varas se encuen- tra grabada 

una cruz, con algunas filigranas alrededor, indicando su cara. Debe 

ser exhibida en todo momento, principalmente en actos oficiales, y no 
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puede darsele la vuelta. La observancia y el cumplimiento de 
las normas basicas del protocolo son controlados por los “pasados”. 

La santa wara irradia reverencial temor, pues existe la firme 
creencia de su ligazon con el illapa. Se asume que marca el norte y 



ayuda al buen gobierno de las autoridades, y recibe un tratamiento 
especial por ser considerada parte del tribunal de justicia sobrenatural. 
Siempre debe 1 evarsela en la mano derecha, con la cruz hacia adelante 
y bajo ninguna circunstancia una mujer puede tocarla o sostenerla. 

La santa wara la portan tanto los tres cabildos como todos los alcaldes 
de campo; teniendo una en sus despachos y otra que llevan consigo 
permanentemente. 

Esta prohibido visitar a un enfermo portando la santa wara. Tam- 
poco se la puede llevar a un entierro ante los dolientes; y cuando 
la autoridad se cruza con algun animal, debe cubrirse la cabeza o 
corona de la vara con el poncho, porque se cree que afecta a la jatha 16 
de los animales. 

Siendo que el poder de la santa wara confiere inmunidad y fuero, 
cuando la autoridad tiene que ser sancionada debe “descargarla” en 
poder del regidor o de algun “pasado” —es decir que estos recogen 
este elemento simbolico, quitandole inmunidad a la autoridad que 
lo llevaba. Dependiendo de las circunstancias, existe un protocolo 
muy estricto para descargar la santa wara. Cuando las autoridades se 
encuentran en una reunion directiva o presidiendo un evento comu- 
nal, el depositario natural es el regidor: si se esta en recinto cerrado, 
la coloca en un rincon de la esquina del mismo; si se esta en campo 



abierto, la planta en la tierra en forma vertical junto a los bultos o q’ipis, no 
pudiendo nadie tocarla sin autorizacion de la autoridad . Durante 

acontecimientos festivos rituales, dvico-pollticos y sociales, la portan 

consigo en la mano derecha, y en caso de tener que recibir coca, t’inka, 

saludo de manos, abrazos o para ausentarse, inmediatamente deben 

descargarla en la persona que se encuentra a su diestra, y, pasado ese 

15 De origen amazonico, de los yungas o mas adentro. Es dura, de color 
azabache y 

por esa dureza es muy valorada. 

16 O semilla. De no cubrirla, se cree que puede afectar a la reproduction de los 
ani- 

males, haciendo esteril su apareamiento. 
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momento, recuperarla. 

El kaxvu tiene la forma de un baston de aproximadamente un 
metro de largo; uno de sus extremos termina como el agarradero de 
un paraguas. Esta hecho de una madera llamada khupi o sawu sawu, 
y tiene los mismos atributos que la santa wara; siempre debe mani- 
pularselo con la mano derecha. El domingo de ramos las autoridades 
acostumbran hacerlos bendecir con el cura de la iglesia, junto a hojas 
de palma. 



El potencial energetico del kawu, que se va gastando a lo largo 
del mandato, al igual que los demas slmbolos de poder, debe ser rea- 
limentado constantemente mediante ch ’alias y libaciones. El siguiente 
testimonio resume estas caracteristicas: 

El baston y la vara son nuestros guias, al mismo tiempo nos cuidan de los 

peligros, malos actos, borrachera y para que nos siga cuidando con rigor se 

tiene que ch ’allar con alcohol antes de salir de la casa. En esa oportunidad se 
debe encargar que nos cuide y nos gule en la gestion y sobre todo en la buena 

administracion de la iusticia (Don Tomas Colque, mallku del ayllu Mik’aya, 
febrero 12, 1998). 

Para descargar el kawu se debe respetar y seguir el mismo pro- 
tocolo que para la santa wara, as! como considerar las mismas restric- 
ciones en su manejo. 

El chicote representa la parte coactiva de la ley comunaria. Cada 
autoridad posee dos chicotes: uno en su despacho, que permanece 
enroscado en forma permanente sobre una mesa, en un tari, junto a 
media botella de t’inka y hojas de coca; y otro, que lleva oculto en la 
cintura o atado alrededor de la muneca derecha. Este sirve para casos 
de emergencia en el restablecimiento del orden, sobre todo durante el 
cuidado de la chacra o yapu muyu. 

Simbolizando poder de justicia, tambien el corregidor tiene un 
chicote colgado en la pared de su oficina, junto a elementos rituales 



como la coca y pequenas botellas de alcohol y vino. Siendo que es un 
slmbolo usado por todo el cuerpo de autoridades, las mama t’alias lo 
llevan en su qipi. 

Igual que a los demas simbolos, tambien al chicote hay que 
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ch ’allarlo todos los dlas y, antes de una fiesta, hay que soplarle para 

que no se produzcan rinas ni peleas entre los comunarios. 

El nombre original de la chalina es rimanasu, termino que vie- 

ne de la fisonomla de una ave pequena tlpica del altiplano, llamada 

phichhichu, la cual tiene en el cuello una franja de color nogal. En la 

historia mltica se dice que el phichhichu era el jilaqata, o la principal de las 
aves. Es un simbolo de autoridad exclusivo de los mallkus o 

jilaqatas, quienes la usan envuelta a su cuello con los dos extremos 

sueltos hacia adelante. 

La ch’uspa es una pequena bolsa tejida en telar a mano con los 

matices de un awayu, con una especie de asa o colgador. La llevan 

en la punera de la mano izquierda , sin desprenderse de ella durante 

todo el periodo de sus funciones de autoridad. En todos los eventos 

de pijchiyu o akullt’axvi, los varones la utilizan para recibir la coca de manos 
otros; y, exclusivamente para invitar o devolver el “carino”, 

utilizan el tari. Por estas caracteristicas se constituye en un simbolo de 



formalization que posibilita la apertura y el contacto con el amplio 
tejido social. 

Bertonio define al tari como “mantel ina de las mugeres Pacafes” 

([1612] 1984: 338). Es un pequeno awayu de uso generalizado, pero las 

mujeres lo usan como ch’uspa o quchita alternativamente, y los varones 
unicamente como reservorio para convidar la coca. 

Bertonio reporta el sombrero como “tanca” ( Ibid.: 437), aunque 

su forma difiere del actual sombrero de fieltro color cafe o negro. El 

sombrero tambien es distintivo de autoridad, tanto para el varon 

como para la mujer ( chacha- warmi), por lo que se constituye en parte 

de la indumentaria durante el ejercicio de gobierno. No esta permitido 

utilizar gorra, al estilo de algunas autoridades sindicales o pollticas, 

y tampoco la cabeza descubierta al estilo urbano. 

Bertonio describe la coca como elemento de comunicacion entre 

personas y con entes sobrenaturales: “hoja de un arbol afsl llamado 

que los indios mafcan”, “hallphatha, hallchitha:mafca o comer coca” 

y “coca phahuatha, ofrecerla a las Guacas derramandola” ( Ibid.: 49). 

Las instituciones originarias la llaman inalmama, consideran- 
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dola hoja sagrada. Todo evento social o ceremonial debe ser iniciado 



con el phaxvt’awi, para seguidamente dar lugar al akulliku entre todos 
los presentes. La coca es un elemento connatural al ejercicio de las 
funciones de mando, pues las autoridades, independientemente de 
su rango, se asumen como padres de la comunidad, y, por lo mismo, 
estan obligadas a convidar manojos de coca, acompanada de musq’a 
muruq’u, a todos los asistentes. Deben portar suficiente reserva siem- 
pre, ademas de tener que akullikarla permanentemente. Alo largo de 
su gestion, se estima que una autoridad gasta alrededor de dos cestos 
(sesenta libras) de coca. 

T’inka es el nombre ceremonial o ritual del alcohol; se encuentra 
directamente relacionado con los acontecimientos del ch ’alljanataki y 
phusjanataki, que consisten en echar gotas de alcohol al suelo. Represen- 
ta el acto de convidar el alcohol, y no la bebida en si, a la Pachamama y 
a las deidades, para ahuyentar los malos esplritus o fuerzas negativas. 
Con el uso de la t’inka, la coca, y la palabra, se oficializan y forma- 
lizan los actos en el mundo ceremonial del derecho, como suscribiendo 
un documento en terminos del derecho positivo. Se constituyen en la 
mejor forma de legalizacion y legitimation de un evento trascedente, 
ya que originan efectos de obligation civil y penal. Es el caso de los 
traspasos y nombramientos de autoridades, averiguaciones, petition 
de favores, apadrinamientos, festejos, etc. 



Toda la vestimenta, asi como los simbolos de poder descritos, 
bajo ninguna circunstancia pueden ser descuidados. 

2.4. Cargos no obligatorios 

En la vision de las comunidades o ayllus, los cargos no obligato¬ 
rios tienen que ver con el cumplimiento de funciones terminales del 
poder estatal y de la sociedad civil. Actualmente, ante la desaparicion 
de los tributos y tasas, las comunidades y ayllus siguen estableciendo 
comunicacion a traves de los cargos “no obligatorios”, cuyas funciones 
se pueden entender como un dialogo simbolico con el Estado, que 
tambien tiene por proposito asegurar sus derechos territoriales y la 
autonomla en el ejercicio de sus poderes polltico-juridicos. 
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Despues de 1952, se han renovado los terminos de relacio- 
namiento Estado-comunidad con los retoricos discursos de “de- 
mocracia”, “revolucion” y “participation”, cediendo a la voluntad 
comunaria las extensiones del poder estatal, como los cargos de corre- 
gidor, juez de minima cuantla, oficial de registro civil, junta de vecinos, 
sindicato, junta de auxilio escolar y comite de vigilancia, entre otros. 

En su concepcion inicial, se encontraban mediatizados por el control 
politico-ideologico q’ara; pero al ser copados por el mundo indio, que- 



dan redefinidos y comunalizados en sus acepciones originates; y por 
ser producto de una relacion forzada, se han convertido en poderes 
bastardos proclives a ser transformados y subsumidos gradualmente 
desde sus propias extremidades. 

Cuando se discuten los candidatos para el cargo, estan habilita- 
das todas las categorias sociales, incluyendo jovenes de ambos sexos; 
sin embargo, se toma siempre en cuenta la personalidad equilibrada, 
la experiencia, la conducta de hombre justo y el dominio del capital 
cultural urbano-occidental. Para la election, inicialmente interviene 
la voluntad politica comunaria conformando ternas, aunque la legi¬ 
timation se realiza en las esferas estatales. 

Otro conjunto importante de autoridades, estructurado al mar- 
gen de la real voluntad politica de las comunidades y a partir de la 
violencia democratica de los poderes ideologicos y politicos, se halla 
conformado por el alcalde municipal, el oficial mayor y el equipo de 
concejales. Son elegidos en los marcos de la “democracia partidaria”. 
El alcalde municipal y sus cinco concejales, de reciente creation, 
estan sufriendo un rapido periodo de reajuste estructural hacia la 
comunidad, pues pese al manoseo politico adquieren relativa impor- 
tancia, por tener en sus manos los recursos economicos provenientes 
del programa de Participation Popular. Si bien el municipio cubre 



buena parte de las jurisdicciones de la antigua unidad polltica del 
ayllu, abarcando a las tierras de exhacienda y comunales, y separando 
definitivamente la relacion existente con las tierras de valle que se 
encuentran en la provincia Inquisivi. 

La marka y sus ayllus consideran estos cargos necesarios. Pese 
a las anomallas e incongruencias en la eleccion y nombramiento de 
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quienes los desempenan, son buscados y se insiste continuamente en su 
implante. En la historia, sobre todo colonial, se encuentra fuertemente 
expresado este esplritu de participation, a traves de la notion de la 
Republica de Indios; pero ello, ni en aquella epoca ni hoy, significa 
sumision o perdida de autonomla. Mas bien, los servicios prestados en 
beneficio del Estado suponen la constitution de poderes articuladores 
y articulados. El hecho de que se asuma como una responsabilidad 
colectiva de la marka el esfuerzo de presentar candidatos con ciertos 
caracteres comunales, sugiere un medio de acceder a las formas del 
poder extracomunales y su inevitable actualization, aunque el juego oca- 
sione la perdida o subyugacion de algunos principios polltico-juridicos 
y la adaptation de todo el sistema. 

A modo de tener un panorama ampliado de las caracteristicas 



de los cargos no obligatorios, vamos a describir solo dos de los mas 
importantes, el del corregidor y el del sindicato. 

2.4.1. El corregimiento, un espacio de transformaciones historicas 
Durante la colonia, el corregidor fue parte de la cuspide del 
poder espanol, pero en la republica perdio esta supremada pasando a 
ser la primera autoridad cantonall7, con atribuciones limitadas. Hasta 
antes de la Reforma Agraria era un espacio natural de poder de los 
vecinos de pueblo, y, como en el caso de Yaku, muy consustanciado 
con los intereses de los duenos de las haciendas. En el presente, en 
todo el mundo rural es recordado como una instancia de autoridad 
temida por su despotismo y capacidad de exaction. Pese a que sus 
atribuciones estaban limitadas al ejercicio de funciones pollticas, en la 
practica tenia competencia judicial, sobre todo con el mundo indigena, 
donde la estructura de las autoridades originarias, por costumbre, 
estaba bajo su jurisdiction. 

Hasta principios de la decada de los 60, persistio el despotismo y 

17 En la tercera decada del siglo XX, el movimiento indigena ya da indicios de 
disputas por el principal espacio de poder del corregimiento. Asi, en Jesus de 
Machaca, Esteban Surculento fue uno de los primeros corregidores indios 
elegido por el parlamento 

comunal o “cabildantes” en el marco de la “Republica del Col asuyo”, cuyo 
presidente 

era Eduardo Nina Quispe (Mamani 1988). 
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el terror a las autoridades encabezadas por el corregidor, el alcalde, el 

intendente y otros, cuyos actos eran recuerdo vivo de un nefasto pasado 

de opresion q’ara. Ala luz de la Revolucion de 1952, el ayllu comenzo a 
reconquistar los principales espacios de poder criollo, entre ellos el 

corregimiento, de manera que el movimiento indlgena regional desa- 

rrollo su propia revolucion interna contra los poderes de los mestizos 

radicados en el pueblo. El testimonio de Don Juan Chuquimia, concejal 

municipe, resume de la siguiente manera este proceso: 

Desde 1952, 53,. . hasta despues de los anos sesenta, seguian gobernando los 

vecinos. Hasta que se dio el primer golpe, por cuento se decia que estaba 
viniendo 

a golpear los de Achacachi a Yaku. Despues, solo han 1 egado los de Chal uma, 
Pampajasi, Qutana, todo el sector de la hacienda, primero saben 1 egar a la 
cancha, al i todavia saben pasar instruccion como soldados, comandado por 
Teodoro Lobo; el habia sido el jefe del comando, capaz de ser subprefecto, era 
un hombre terrible, astuto como el zorro, sabe decir: “mayniki, paniki jiwanani, 
ukaxa qul aniwa jiwasataki [si uno, dos... morimos, eso para nosotros va a ser 
medicina]”. Tambien era benemerito de la guerra del Chaco, exminero de 
Pulacayo, exiliado. Fue el primer cabecilla, con el se ha hecho el primer golpe 
a las autoridades, les ha obligado a depositar los sel os en el kiosko del pueblo, 



jsaben amontonar, asL..(un monton)!, las autoridades una pena, temblando 
saben llevar, algunos saben hincarse siempre. Todos tenlan que llevar sus 
sellos, de lo contrario era saqueado sus casas. Despues, sabe repartir los sellos 
a los de su partido. De esa manera se ha aprovechado la polltica del MNR, 
recuerdo que tambien se han asaltado la casa de Alfredo Garda, han sacado 
tres fusiles, pero se ha hecho temblar a todos. El golpe vino preparado desde 



Llipi Llipi, desde ahi se ha encendido el golpe a Felix Gutierrez, era corregi- 
dor, le llamaban “chuchulli”, para este golpe se han unificado todos los de 
MNR y las comunidades. Tambien han conocido lo que es temblar, habla que 
saludar desde lejos diciendo “nitu”. Han vivido su tiempo, ahora esa gente 
son ovejas... (Yaku, julio 25, 1998). 

Segun el mismo Don Juan Chuquimia y Don Julian Chambi 
—concejal mumcipe, hijo del primer corregidor indio—, la toma de 
los espacios de poder mestizo fue resultado de una lucha propia, la de 
llderes indios: “se aprovecho la polltica del MNR” (Yaku, septiembre, 

1998) para que los mistis-q’aras y los patrones pudieran sucumbir en su 
propio despotismo. Paulatinamente, se fue ocupando el corregimiento 
a traves de la praxis comunalizadora, junto a slmbolos, emblemas 
e iconos de poder. Solo de esta manera pudo cortarse la polltica de 
terror y despotismo. 

Puede observarse una clara figura de accion comunalizadora 
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en la distribucion que hace Don Teodoro Lobo de los sellos y demas 
parafernalias del poder dominante entre las personas de su misma 
clase, para quienes la nocion de autoridad se encuentra definida 



como “servicio” a la comunidad —concepto bajo el cual tambien se 
entendieron los antiguos servicios coloniales, como la mit’a. Bajo esta 
misma logica, Don Esteban Chambi, miembro del ayllu Chiq’a, fue 
nombrado primer corregidor indio, por ser miembro de la casta elite 
de originarios y sobre todo por su dominio del poder de la escritura: 

El abuelo de Julico, llamado Esteban Chambi, no era cualquiera, sabla leer 
y escribir; por eso tambien se ha atrevido a ocupar el cargo de corregidor, 
sabla lo que estaba haciendo, el ha sido el primer corregidor, era de nuestra 
sangre. Su papa es pues (de Julian Chambi), el no debe acordarse era chico 
todavia, era un carajo. . (Don Juan Chuquimia y Don Julian Chambi, Yaku, 
marzo 29, 1999). 

Posteriormente, el cargo fue asumido como parte del thakhi del 
ayl u, por compartir atribuciones con la estructura de autoridades 
originarias, dando lugar a que sean los mismos ponchosos quienes se 
preocupen por su existencia y nombramientos, como no sucedia antes. 

De esta manera, la comunidad lo fue legitimando como una instancia 
propia, confirmada y refrendada por el poder estatal. 

A fines de la decada de los 90, no obstante la implantation de 
las ultimas reformas, no ha cambiado el esquema. Sin embargo, se 
pueden percibir intentos de atar el corregimiento a la voluntad del 
partido, siendo que la propia Ley Electoral dictamina que el partido 



ganador en el canton nombre al corregidor. De ahl la ambigiiedad y 
la posibilidad de manoseo comunal. 

La generalidad de las autoridades, tanto originarias como es- 
tatales, son nominadas con mucha antelacion, mlnimo faltando un 
ano. En el pasado, para el nombramiento del corregidor, se levantaba 
una nomina de tres personas, colocando a la mas consensuada en el 
primer lugar. Sobre esta base, el Estado terminaba legitimandolo, en 
la mayoria de los casos respetando el orden predefinido por los ayllus 
— manera sutil de validacion de la democracia interna. Pero esta tra¬ 
dition ha cambiado con las ultimas reformas a la Ley Electoral, la que 
impone que la autoridad del corregidor se nomine segun la afiliacion 
partidaria. Sin embargo, el poder se sigue descargando en la comuni- 
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dad pese a la mediation partidaria, y cuando no se puede encontrar 
a una persona que cuadre con los ideales de la comunidad, se busca 
entre los mejores militantes o simpatizantes del partido ganador (en 
cuyo caso se oye el siguiente tipo de comentarios: “ahora le toca el papel 
de llunk’u”, llunk’uspanay). En el caso extremo se impone un nombre 
y se busca el aval y su “carnetizacion” por el “jefe del partido” de la 
region. Cuando no se cumple este ejercicio, simplemente se tiene que 



volver a repetir la experiencia, hasta encontrar las mejores opciones. 

En la practica cotidiana, el cargo de corregidor se encuentra 
subsumido a logica del derecho indlgena, siendo sus funciones muy 
semejantes a las del antiguo cacique gobernador. Tiene como principal 
atribucion posesionarl8 a los tres cabildos, a los jilaqatas y a los alcaldes 
de campo, mediante el tradicional juramento en los dlas de la election 
o ilija. Es el representante oficial del poder ejecutivo, depende de la 
subprefectura, prefectura y ministerio de gobierno. Tiene funciones 
gubernativas y reglamentarias limitadas, ya no judiciales, reguladas 
por la Ley de Descentralizacion Administrativa (artlculos 7° al 9°), 
que destaca que los subprefectos y los corregidores tienen las mismas 
atribuciones. Estas difieren considerablemente de las que ostenta el 
derecho indlgena. En este, el corregidor desempena funciones politicas, 
administrativas y tambien juridicas. 

2.4.2. El sindicato y su relation con los partidos politicos 

En el primer periodo de la Revolution Nacional, el sindicato 
agrario tuvo dos dimensiones: en las haciendas, fue transformador y 
artifice oficial y politico de su muerte; pero tambien ahogo a la antigua 
estructura de autoridades originarias, por considerar que “eran los 
sirvientes-abusivos del patron” (Don Alberto Canua, central seccio- 
nal de Yaku, enero 24, 1998). Actualmente, esta actitud se encuentra 



vigente en todas las exhaciendas: en ellas, hablar de las autoridades 

originarias es como volver a esos tiempos despoticos. En las comu- 

18 Con la implantacion de la nuevas reformas a la ley, en 1995, ante la ausencia 

circunstancial del corregidor, por primera vez parte de los “mandones” fueron 
po- 

sesionados por el oficial mayor de la alcaldla municipal de Yaku (Libro de Actas 
de 

los Tres Trigos, Yaku, 1995: 118), hecho que se repitio en 1998, por la misma 
razon. 

Pero en la cotidianidad, el corregidor sigue siendo el principal. 
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nidades originarias el sindicalismo coadyuvo en la reformulacion de 
un movimiento politico contra el poder vecinal anclado en la marka, 
aunque sobrepasando la legitimidad del poder de las autoridades 
originarias, como se puede verificar en el testimonio de Don Juan 
Chuquimia: 

Otro picaro era Esteban Chambi, excombatiente, uno de los organizadores 
del primer sindicato, inclusive ha llegado a ser subcentral, tambien ha sido el 
primer corregidor. Con el han golpeado al alcalde Ochoa, en esa oportunidad, 
igual les han hecho caminar “pata pila”, esto debio ser por los anos sesenta, 
no recuerdo muy bien, pero, de todo le saben decir: jel lente que estas usando 



es de la alcaldia!, jel zapato que estas usando es de la alcaldia!, jla casa donde 
vives es nuestra casa! (Yaku, marzo 29, 1999). 

En este proceso sobresale la personalidad de don Esteban Cham- 
bi y don Teodoro Lobo, figuras forjadas en la guerra del Chaco, lo que 
les permitio ligarse al partido dominante del MNR. En sus manos 
estuvo el comando seccional de la region. 

En las primeras epocas, el sindicato y autoridades originarias 
coexistieron, en muchas ocasiones complementandose hasta lograr 
el destronamiento de los poderes dominantes. En la decada de los 
anos 70 fueron los que introdujeron la Ley de Reforma Agraria al 
ayllu, con la instalacion del juez agrario movil. Tras estas acciones, 

Yaku se vio envuelto en un juicio por problemas de linderos internos 
entre Chiqa, Qullana, Mik’aya, Qawa, por un lado, y Chimu, por el 
otro. Este ultimo se opuso al trabajo de deslinde y al levantamiento 
topografico de los ayllus. En este proceso, estos libraron una guerra 
de papeles protagonizada por las figuras de los secretarios generales 
y al final fueron pacificados con la aplicacion de la formula juridica 
de tierras proindivisas (Consejo Nacional de Reforma Agraria, Expe- 
diente N° 38857, Primer Cuerpo), un titulo para los cinco ayllus. 

Por otra parte, el sindicato fue utilizado como el mejor medio para 
la instrumentalizacion del Pacto Militar Campesino, que buscaba la 



implantation del “impuesto unico”, lo que tambien suscito contro- 
versias internas y el vapuleo y subalternizacion de las autoridades 
originarias so pretexto de civilizar y modernizar el ayl u con las nuevas 
leyes. En este contexto, el sindicato ha canalizado los extremos del 
poder estatal y con ello coadyuvo con el proceso de fragmentation 
territorial de los ayllus. 
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Posteriormente, el sindicalismo, en su version “revolutionary” 
de los anos 80, volvio a intentar borrar la estructura de autoridades 
de los mandones. A principios de esta decada, el sindicato llego a su 
mejor momento de auge politico, repercutiendo substancialmente en 
la estructura del kimsa kawiltu, que para mantenerse se vio forzado 
a cambiar de nombre usando la metafora de los “Tres Trigos”, que 
basicamente se refiere a las tres autoridades que lo componen. Se 
puede entender este periodo como un tiempo de clandestinidad y 
marginamiento de las autoridades originarias, y como un tiempo en 
que aparece la imposition de sanciones economicas antes inexisten- 
tes, asi como la suspension de mecanismos coercitivos propios. Por 
otra parte, la mezcla y adaptation de terminologia como “socio”, 
“comite”, “vicepresidente” y “secretario” (ver Libro de Actas del corre- 



gimiento de la marka Yaku, 1980: 5-6), aluden al empobrecimiento 
de los terminales politicos e institucionales, as! como a la distorsion 
de sus principios y al debilitamiento de la estructura indlgena en si. 

El sindicato y la subcentral estan bajo la responsabilidad de algun 
miembro del ayllu, por ello se puede decir que cuando se producen 
problemas o conflictos, de alguna manera estos son sintonizados 
adecuadamente, pero a partir de niveles superiores como la central 
agraria, seccional, provincial, departamental y nacional —que son 
cargos ocupados por miembros ajenos al ayllu, mas jerarquicos cuan- 
to mas distantes a la marka— se diluyen las demandas y pedidos, y 
tampoco se imponen las decisiones hacia abajo. 

Pese a esta situacion, el sindicato y la subcentral no son un 
problema para el ayl u, porque en situacion de emergencia y conflictos, 
internos o externos, se convierten en un potencial de representation 
comunaria, en la logica de que cuantas mas autoridades se tiene 
en una comunidad, mayor es su posibilidad de expresion de poder 
—como sucede cuando hay emergencias y se juntan todas las repre- 
sentaciones de poder para rechazar de manera unanime contingen- 
cias externas. Ante posibles agresiones o amenazas, las autoridades 
politicas, originarias, sindicales u otras, independientemente de su 
fortaleza o debilidad, forman una unidad que se expresa mediante 



la cantidad de firmas, sellos e impresiones digitales, por lo general 
estampadas al pie de las actas, como manifestando que no solo es 
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voluntad comunaria, sino tambien es acuerdo de las representaciones 
del poder estatal ancladas en la region (ver Libro de Actas de los Tres 
Trigos, Yaku, marzo 20, 1982). 

Para la renovacion de sus autoridades, el sindicato privilegia 
principalmente el dominio de la retorica de la palabra, dejando de 
lado tanto valores etico-morales como la importancia de un empalme 
sistematico de gestiones. El sindicato tambien se puede entender como 
un espacio de igualacion polltica de los no originarios excluidos del 
ejercicio del kimsa kawiltu. 

Es as! que, por su propia actuacion disonante, la decadencia del 
sindicato se dio a fines de los 80. 

El sindicato obedece y es controlado doctrinal y organicamente 
por los partidos politicos. Inicialmente fue extension de los poderes 
dominantes y, despues, siendo vinculado a la ideologia de los “revo- 
lucionarios de izquierda”, mantuvo las tipicas formas paternalistas y 
de prebendalismo como instrumentos de control social de la poblacion 
indigena. De este modo, acertadamente don Emilio Lobo manifiesta: 



“el sindicato esta manoseado por los partidos politicos”, sindikatuxa 
pulitikunakan llawqsutawa ( Ibid.). 

3. Administration de justiciar Competencias, tipificacion de 
delitos y sanciones 

La justicia en Yaku, al igual que en todo el contexto andino, no 

esta desligada del mundo ritual-religioso; por el contrario, este se 

constituye en una esfera estructurante de las practicas juridicas nor- 

mativas de la vida real y cotidiana de las comunidades. Basta poner 

como ejemplo la ch’alla, en la que se utilizan los elementos primordia- 

les de la t’inka o la phawa de la coca, con los que se inicia todo tipo de eventos, 
sociales, politicos, juridicos. En este simple hecho podemos 

observar la extension de la norma, de ese “mundo ritual del derecho” 

que regula los codigos concretos o tangibles en la vida real cotidiana, 

y que se manifiesta objetivamente en la justicia. Dicho de otro modo: 

lo que sucede en un lado automaticamente afecta a los demas compo- 

nentes, pues no solo se regula el mundo de los humanos, sino tambien 
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los “comportamientos” de otras esferas: la de los difuntos, los santos, 
las deidades; la de la memoria colectiva y la naturaleza; y hasta la del 
mundo de los animales. Teniendo como garante en todo el o al yatiri. 



Nos encontramos ante un modelo de justicia “justiciera” a cara 

descubierta, lo que nos lleva a precisar que el concepto de justicia no 

es igual para todos los grupos sociales y que, ademas, cambia histori- 

camente. Para nuestro caso, las decisiones son colectivas y dependen 

de las siguientes instancias: tama, axvatiri, awki-tayka ojiliri awki. El control 
social ejercido en el ayllu es un control espiral que se ejerce de 

un nivel a otro, siendo las autoridades las directoras de la tama, y los 

“pasados”, el referente o ejemplo-gula, los consuetudinarios portado- 

res, consejeros y vigilantes del saber juridico y de su administration. 

En otras palabras, la justicia es parte de la experiencia diaria, y son los 

“pasados” los que tienen la obligation de transmitirla y viabilizarla. 

Nadie puede sustraerse a este sistema de control y comportamiento. A1 

respecto, el mallku del ayllu Mik’aya nos dice: “mediante los pasados 

estamos bien controlados, por medio de el os sabemos como debemos 

sentarnos, como compartirnos las costumbres que debemos seguir. 

Todo nos controlan los pasados, ellos son nuestros vigilantes” (Don 

Tomas Colque, febrero 12, 1998). 

Quiere decir que la justicia no solo es un valor o mera abstraction 

mental, sino que se encuentra en constante movimiento, es parte de 

la dinamica social. En el lexico propio se conoce como: siw saxvinaka, 

iwxanaka, sarnaqawinaka, thakhi, kamachinaka, sara, todos, sinonimos de ley. 
Las personas van materializando la norma a cada momento, ya sea 



en su sentido explicitamente juridico, o en los sentidos social o moral. 

“No estoy para que la gente me mire mal”, janiw jaqimpi kumiyanakiti; 
expresa el caracter exigible de las normas: quien las aplica no tiene 
que haber incurrido en comportamientos no deseados o prohibidos. 

Asi puede detectarse en el siguiente testimonio: 

La experiencia de las buenas normas siempre existen... por eso los abuelos 
habian sabido encargar, diciendo hijo no estoy para escuchar habladurias de 
la gente... cierto, hay veces, la gente nos recomienda porque nos quiere... si 
no fueramos de la estima de gente... puedes robar, puedes ser ladron, que me 
importa pueden decir. . (Don Francisco Mamani Mayta, regidor, abril 30, 1998). 
Las personas mayores se constituyen en maestros(as) del derecho, 
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lo cual fluye mediante encargos o recomendaciones de que son objeto 
los ninos, jovenes y adultos en los momentos trascendentales de la 
vida. 

En efecto, el proposito de este acapite es mostrar los distintos 
pianos de materialization de la justicia a partir de tres indicadores 
fundamentales que caracterizan a cualquier ordenamiento: la com- 
petencia, el procedimiento y las sanciones. Dicho de otro modo, el 
transgresor de la norma juridica se somete a una autoridad competente 



y legitima, a un procedimiento que puede variar dependiendo del 
asunto, y a una sancion que debe ser acatada. 

Por otro lado, el estudio nos ha demostrado la existencia de dos 
grandes categorias de delitos: mayores y menores; y dos tipos de pro¬ 
cedimiento, dependiendo de la existencia o no de testigos en el caso. 

Cuando no existen testigos, el derecho indigena somete al sospechoso 
al ambito de la sacralidad de la justicia; con este procedimiento, se va 
mas alia del derecho positivo, ya que este, por regirse en el principio 
in dubio pro reo, finalizaria el procedimiento con sentencia absolutoria 
en favor del imputado, alegando inexistencia de pruebas. 

En todos los ambitos de jurisdiction de la marka, los derechos 
politicos, jurldicos, sociales y territoriales de la persona o jaqi se en- 
cuentran garantizados bajo la figura de jaqi wawanaka, considerandose 
a la comunidad hijos e hijas de padres probos. 

Los delitos se hallan regulados por las mismas fuentes. Segun 
la tendencia y envergadura se aplicaran las sanciones categoriales, 
de menos a mas o viceversa; por eso se dice: juchaniruxa, justisampiwa 
unxahaxa, “a los culpables hay que sancionarlos con la justicia segun 
la falta”(Don Tomas Colque, ayllu Mik’aya). En concordancia a las 
dimensiones de la infraction, delito mayor o delito menor, jach ’a jucha 
o jisk’a jucha, se aplicara justicia mayor o justicia menor: jach’a justicia o jisk’a 



justicia. 

Para tener comprension de las competencias mas importantes de 
la estructura de autoridades en lo referido a justicia mayor y menor, 
creemos que en principio es necesario tener un panorama global, y 
luego pasar al analisis del esquema planteado. 
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3.1. Competencias del corregidor 

El corregidor es la autoridad bisagra entre la justicia mayor 
y menor. Se constituye en la maxima instancia de apelacion de la 
justicia menor. Atiende todos los problemas y delitos que no han 
podido ser resueltos en instancias de las autoridades originarias, 
sindicales o policiales; casos como conflictos matrimoniales, diso- 
lucion de concubinatos, rinas y peleas, sucesiones, adjudicacion de 
say anas por servicio, robo, abigeato, adulterio u otros. Las quejas y 
sanciones constan en actas y, junto a los tres cabildos, el corregidor 
tambien administra delitos sobre la chacra, el corral de danos, linderos 
de las aynuqas. 

Como parte de las practicas de administration de justicia, se ha 
asumido como propia la costumbre de elaborar “actas”. Atraves de 
este artificio, el poder de la escritura ha sido apropiado publicamente. 



Algunos de los libros se han conservado desde el ano 1948 y pasan de 
autoridad en autoridad, de manera muy similar a los antiguos tltulos 
coloniales, o q’ipis ceremoniales, que transitan por su thakhi. Pero 
mas alia, en estos documentos esta circulando la savia y el poder de 
la memoria juridica de los “antiguos”. Algunos comentarios de los 
corregidores en funcion, se perfilan en ese sentido: 

Es una costumbre entregar los libros de actas a los entrantes. Ami me han 
entregado los antiguos libros, mas este libro, la bandera boliviana, sello, el 
escudo del corregimiento, los cuadros patrios y algunos muebles, con esas 
cosas se abre el despacho. Yo tengo que caminar con mi libro de actas y asentar 
todas las quejas, reuniones o asambleas, es como el poncho de los mandones 
(Don Braulio Montalvo, corregidor, marzo 10, 1998). 

En Yaku el corregimiento no tiene una oficina estable, sino que 
cada autoridad en funcion habilita el “despacho” en su domicilio. Lo 
que quiere decir que el poder de la autoridad no se encuentra para- 
lizado en un lugar, sino que camina de casa en casa. Algo parecido 
pasa con las otras autoridades, incluidos los tres cabildos que tienen 
sus propios libros de actas, que van circulando entre las autoridades 
salientes y entrantes. 

Aunque no siempre existe la costumbre de consultar tales 
documentos, se tiene informacion que se solicitan copias o se recu- 
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rre a alguna acta en especial para sustentar faltas de reincidencia 
(Don Braulio Montalvo, corregidor, marzo 10, 1998). Funcionan los 
documentos como mecanismos de consolidacion del derecho oral. 

Parte de estos documentos no estan centralizados, sino dispersos 
en las manos de quienes han ejercido el cargo de corregidor. Son 
usados para testimoniar jurisprudencia en casos controversiales, y 
conservados como entidades de valor en los baules o q’ipis, al igual 
que otros antiguos objetos. 

Los libros de actas son tambien suplidos por un “cuaderno”, que 

portan casi todas las categorias de autoridades. En estos cuadernos se 

encuentran inscritos resumenes o apuntes de distintos actos oficiales 

y no oficiales, listas de la poblacion, cuentas economicas provenientes 

de las aportaciones de los contribuyentes y otros. En tales elementos 

se halla simbolicamente representada la comunidad cargada por las 

autoridades, sobre todo por las originarias, que la 1 evan en el q’ipi junto 

al tari, la t’inka y otros. En cambio, las autoridades como el corregidor los 
llevan en un maletin o portafolio, considerandolos documentos 

importantes, cuanto mas antiguos mas valiosos. 

En los libros de actas del corregidor se encuentran inscritos 



todos los casos de delitos mayores y menores, denuncias, transaccio- 
nes, reuniones de autoridades y de la comunidad, visitas, traspasos 
de gobierno; en general, resume la vida juridica, ceremonial, polltica 
y social del ayllu. 

Varios casos registrados demuestran la relacion existente entre 
el mundo ritual del derecho y la extension de la norma para los efectos 
de las practicas simbolica-religiosas. Puede verse, por ejemplo, que 
en una instancia en que se pretendla ejercer control sobre la lluvia a 
traves de una wilancha, le fue expropiada la sayana a un comunario 
renuente a la norma —en el caso particular, a donar un chivo (ver 
Libro de Actas de la marka Yaku, noviembre 23, 1968: 28). 

Dos elementos que frecuentemente se repiten casi en todos los 
procedimientos de resolution de conflictos son las multas y las “actas 
de buena conducta”. Los altos montos de las multas destinadas a evitar 
reincidencias son un medio coercitivo y una forma de prevention. Aun- 
que no tenemos evidencia de que tales multas se hayan efectivizado, 
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el hecho en si siempre pervivira prontuariado en la memoria local. 
Detras del frecuente uso de las “actas de buena conducta” subyace el 
principios distintivo de la conciliation, como otra forma de dirimir y 



controlar el problema desde la misma sociedad, para no aislarlo como 
sucede con la sancion estatal. 

Amodo de ejemplo, reproducimos un caso en que se presentan 
el regidor, el alcalde de campo y algunos comunarios al despacho del 
corregidor para denunciar “agresiones y faltamientos a las autorida- 
des” de “elementos indeseables”, ademas de un “ataque en cuadri- 
11a” protagonizado por cuatro contribuyentes mas sus familias, en la 
puerta del “corral de danos”: se habla encarcelado a sus animales, que 
estaban pastando en las cercanlas de la aynuqa en cultivo causando 
danos (ver Libro de Actas del corregimiento de la marka Yaku, 1975: 
27-29). Generalmente se autoriza la entrada de los animales a estos 
espacios despues del 30 de mayo, tiempo en el que se supone debe 
terminarse de recoger la cosecha, dando lugar al llamado “uso de 
rastrojo”; pero en esta ocasion, la comunidad en una asamblea gene¬ 
ral habla determinado la prolongation de la restriction hasta el 23 de 
junio, como mandato de la maxima justicia. Por esta transgresion a un 
pacto consensuado oportunamente por la comunidad, los animales 
de los transgresores fueron encarcelados. En este tipo de situaciones, 
simplemente queda dar curso a la correspondiente sancion, sin poder 
recurrir a otras instancias de apelacion. 

Como parte de sus acciones administrativas, siendo representan- 



te judicial del ayllu y el Estado, al corregidor le corresponde acreditar 
y dar conformidad juridica a casos como el suicidio o muertes no 
esclarecidas. En hechos de esta indole, la autoridad en una primera 
instancia esta obligada a la unxana, es decir, a acreditar y testificar 
visualmente para la correspondiente conformidad juridica. No puede 
obrar de motu propio, antes bien, debe acompanarse de la mayor can- 
tidad de testigos posibles y de los componentes del poder comunal 
(ver Ibid., 1976: 52). 

En el Codigo Penal boliviano (Articulo 256) el intento de suici¬ 
dio se encuentra penado con carcel. Se castiga de igual forma al que 
ha intentado suicidarse y no lo ha conseguido, como al que ayuda a 
hacerlo. Para el caso de que hayan existido lesiones con motivo de la 
tentativa, la pena se incrementa. Esta situation se torna paradojica, en 
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la medida en que ^como puede penarse con carcel a una persona que 
ha intentado quitarse la vida?; ^acaso ese no es ya suficiente castigo?; 
y, ademas, ^en cuantos casos ha sido aplicada esta pena a lo largo de 
su existencia? Las legislaciones europeas borraron de sus codigos esta 
sancion por demas absurda, fundamentalmente debido a su inoperan- 
cia. En caso de tentativa de suicidio, la comunidad no emite sancion 



alguna: “No es posible que los hijos puedan cargar con mas pena, con 
la muerte no vamos a conseguir nada, solo tendremos penas y mas 
penas” (Don Julio Marka, Qawa, febrero 14, 1998). 

Se llama mas bien a una profunda reflexion, tanto a la persona 
que intento suicidarse como a su familia. En la justicia indlgena lo que 
se busca como meta es la conciliation, la integration de la persona a 
la sociedad, y no as! la punicion del delito que supone su aislamiento. 

Aun en caso de delito mayor, este tiene que ser afrontado en la con- 
vivencia y la cotidianidad. 

En otro orden de cosas, el corregidor tiene como parte de sus 

atribuciones supervisar las actividades de las autoridades y de la co- 

munidad, y resolver problemas in situ. As! se encuentra registrado en la siguiente 
acta que trata de la visita de las autoridades superiores a 

los cinco ayl us, verificando el cumplimiento del servicio de prestacion 

vial, en los caminos secundarios: 

Fueron presentes las autoridades pollticas, como ser corregidor territorial 
y los tres cabildos ordinarios, mayores y regidor, se constituyen en el lugar 
denominado Canturuyo juntamente con la base de la comunidad Checa, con 
el objeto de trabajar el camino carretero. Y luego se paso a la comunidad Mi- 
caya, tambien la visitamos en el lugar denominado... y luego despues de una 
larga deliberation de base ha reconocido el companero... que esta prestando 



el servicio de la comunidad como regidor y luego lo aprobaron para entregar 
la mitad de la sayana del companero..., sepa tambien hicimos su visita en las 
reuniones. Y luego pasamos a la comunidad Koque, tambien nos encontra- 
mos en el lugar denominado Putunlire tambien, trataron primeramente para 
desconocer al companero central seccional. Y luego pasamos a la comunidad 
Chimo que tambien la base se manifesto el mismo caso y tambien lo rechazaron 
el proyecto del camino que tenian aprobado en el dos de febrero de las cinco 
comunidades. Y luego retornamos para el mismo camino tambien las mismas 
comunidades entraron de acuerdo desconocer al mencionado central sindical 
y aprobaron para mandar un voto resolutivo, luego pasamos a la comunidad 
Collana quedaron observados por desobedientes... (Libro de Actas, corregi- 
miento de la marka Yaku, 1978: 104). 
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El desconocimiento de la autoridad sindical, en el presente caso, 
se explica porque en esos anos el Estado a traves del sindicalismo 
intentaba trastocar las formas de ejercicio y concepcion del poder 
comunal, y consecuentemente, disputar esos campos de competencia 
de las autoridades. 

Como se podra advertir, las competencias y atribuciones del 
Corregidor son amplias, conoce y resuelve casos de orden privado, 



juridico, politico, administrativo y lo relacionado con la esfera del 
mundo ceremonial-ritual. Tambien son limitadas, sin embargo, no 
pudiendo solucionar delitos mayores que afectan al interes colectivo, 
como se podra observar mas adelante. 

Las autoridades y la comunidad, de acuerdo a la gravedad del 
asunto, pueden pedir la intervention de otras autoridades estatales 
de jerarquia mayor, como el subprefecto, no debiendo entenderse esto 
como incapacidad juridica o falta de competencia sobre el asunto, sino 
como “auxilio coercitivo”. 

3.2. Competencias generates de los “mandones” o “ponchosos” 

En la colonia se establece que los indigenas se formaran en 
pueblos, los que debian ser gobernados por alcaldes, regidores, algua- 
ciles y otros oficiales de consejo, para la administration de justicia y 
pleitos civiles. Ademas, que cada pueblo tuviera carcel y cepo, para 
aprehender a los malhechores, y finalmente, que tuviera un corrall9 
(actual corral de danos) para encarcelar al ganado que hiciera danos 
a los sembradios (Matienzo [1567] 1967: 48). 

Con el pasar del tiempo, estas autoridades fueron asimiladas a 
la estructura de autoridades originarias, pasando a formar parte de los 
ponchosos, inicialmente con la capacidad de resolver delitos civiles. 

Al haber sido comunalizadas por la justicia de indios, sus funciones 



se ampliaron a otras dimensiones, como a los casos penales, ambito 

en el que no siempre resuelven con exclusividad, formando parte del 

19 Lo que no significa que en el mundo prehispanico no hubieran pollticas de 
control 

riguroso sobre las chacras y animales, pues Waman Puma de Ayala infiere: 
“travaxa/ 

chacramanta pisco carco y pacha, tienpo de oxear de la sementera de este reyno/ 
utubre” ([1612J1992: 1159). 
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tribunal mayor. Tambien han conservado las funciones del cuidado de 

la chacra, actividad que les compromete con los asuntos de la tierra. De 

esta manera, han pasado a tener jurisdiccion sobre un campo vital de la 

justicia indlgena, custodiando los sembradlos d ejach’a aynuqa yjisk’a 

aynuqa, las grandes tierras de originarios ojach’a phisqha, agregados y 
sobrantes, y accionando contra danos de animales y otros factores, pues 

la importancia del sistema de carcel de animales esta asumida como 

parte del conjunto de regulaciones destinadas a la preservation de un 

bien colectivo, como son las aynuqas en cultivo. La medida consiste en 

1 evar al animal inmediatamente al corral de danos, hasta que reclame 

el dueno. Mientras esto no suceda, se aplica una multa por cada dla 

que pasa, sumandola a la sancion establecida por el tipo de animal, 



y al resarcimiento por el dano, previa tasacion, por transgredir las 
normas. Intensivamente, las funciones se cumplen por turnos de 
semanas, desde septiembre hasta junio, es decir, todo el tiempo de 
la siembra y la cosecha. Es una figura que ha desaparecido en otros 
cantones, pero se mantiene completamente vigente en el marka Yaku. 
Los ponchosos frecuentemente senalan que su obligation mas 
importante es el “cuidado de la chacra”, funcion que realizan por po- 
seer tierras, atendiendo de forma secundaria los casos penales, civiles, 
familiares, etc. Terminan insistiendo que sus primordiales funciones 
se encuentran ancladas en las aynuqas. Frente a este panorama, se 
puede concluir que las funciones de los ponchosos se han reducido 
substancialmente a la justicia de minima cuantla, que consiste en cas- 
tigar y encarcelar animales. Es mas, nosotros mismos fuimos testigos 
presenciales de esa situation, pues autoridades como el alcalde mayor 
se dedicaba a buscar y castigar animales o en su defecto se pasaba 
llamando la atencion a los duenos del ganado, por los danos que 
causaban a los sembradios. Pero que esta action pudiera ser trivial es 
solo aparente, pues detras se encuentra representada la funcion mas 
importante para el ayllu, cual es el cuidado del bien juridico colectivo: 
la tierra y el territorio, componentes centrales de la marka, siendo los 
custodios mayores de la Pachamama, que es otra acepcion territorial 



en el lenguaje ritual. 

Los mandones estan munidos de autoridad suficiente para re¬ 
gular normas, emitir resoluciones y administrar justicia. Como parte 
de sus competencies, no es extrano que sean los primeros en plantear 
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los problemas de linderos a nivel interno y externo, como sucedio en 

el ano 1992, cuando movilizaron a los contribuyentes por el problema 

de llmites entre la provincia Inquisivi y Loayza (ver Libro de Actas del 

Sindicato Agrario de Caxata, 1992: 26), pudiendo tambien reactivar 

asuntos de otras dimensiones en toda la jurisdiccion de los cinco ayl us. 

Durante los dlas de la fiesta de carnaval, independientemente, 

estas autoridades participan de la tradicional tumpa, con la wipt’a, que consiste 
en ir a visitar, junto a su Valla y su sequito de parentela, casa 

por casa a los habitantes y autoridades. Se comienza con el corregidor 

y pasa por todas las categorias sociales de jaqi, segun la importancia 

de los ayllus, al compas de la musica de mosenadas y bailando llenos 

de algarabla festiva, para darse a conocer como autoridad. Al interior 

de la casa, donde le espera una despensa, se echan flores; seguida- 

mente, confundidos anfitriones y visitantes, se procede a la entrega 

de empanadas, panes y duraznos, de acuerdo a la categoria social, 



augurando con ello prosperidad y bienestar social. En reciprocidad 

a este hecho, los visitantes seran invitados a ocupar lugares de pre- 

ferencia y a servirse media botella de t’inka y coca. Para concluir este 

acto protocolar, la autoridad invita a bailar a los anfitriones, luego de 

haber entregado los principales simbolos del ritual festivo: la whiphala, 

la ch’uspa y la quchita, como transfiriendo el poder de la autoridad por unos 
instantes a los anfitriones, quienes de la misma manera tambien 

entregan sus quchitas. Despues de haber bailado, los simbolos vuelven 

a sus duenos y la autoridad se dirige en comitiva a visitar otra casa. 

Para esta ocasion, viste un particular atuendo color negro, llevando 

como banda una laqhuta 20. El tumpthapisina es una especie de recuento y 
legitimation entre autoridades y comunarios de la marka. Todas estas 

exigencias o verificaciones estan legitimadas en la medida en que la 

autoridad esta actuando como un padre para todos los habitantes de 

la comunidad. 

El dia de San Andres, 30 de noviembre, participan en la 

waxt’acha 21 al lago sagrado P’isququta. Para esta ocasion, por norma 

se nombra un pasante o alferado de agua, que tambien es un cargo 

20 Su sentido original era “Lakutha; llenar a las espaldas vnamanta de papas, 
mayz” 

(Bertonio[1612]1984: 186). Esta costumbre de cargar a la espalda una prenda 
especial 

sigue vigente para ocasiones festivas como esta. 
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rotativo. Para el ritual, el regidor tributa un chivo macho, los jilaqatas 

concurren con cinco corderos de color bianco y el pasante del alfe- 

rado de agua con un cordero. En total, siete wilanchas, para ejercitar 

un control sobre la naturaleza, garantizando lluvias continuas y el 

amarrado del viento con una especie de hilo torcido a la izquierda, el 

ch ’iqa ch ’ankha, en el xvayra kancha o lugar sagrado. Tradicionalmente, las 
acciones del mundo ceremonial se encuentran bajo la responsabilidad de los 
ponchosos, y son compartidas por el resto de las auto- 

ridades llamadas pollticas, inclusive sindicales, para de esta manera 

tener un control del comportamiento del mundo natural, los santos y 

deidades. Tambien estan obligados a preparar el ritual de la fiesta de 

Ramos, que consiste en obtener palmas bendecidas para repartirlas 

entre los concurrentes durante el trayecto de la procesion de Tata San 

Juan montado en un burro, en agradecimiento a la Pachamama y los 

santos por la buena produccion y bienestar social. 

Son tambien los encargados de movilizar a la comunidad para 

realizar el mantenimiento y el mejoramiento de obras publicas. Una 

variante de entre esas prestaciones de caracter colectivo tiene que ver 

con el servicio obligatorio de “prestacion vial”. El testimonio siguiente 

nos puede dar mas elementos sobre ello: 



... los comunarios de los cincos ayllus, junto a sus mandones, malleus, alcaldes 
de la comunidades, estan presentes en la reunion por acuerdo bajo vigilancia. . 

los tres cabildos se manifestaron sobre el camino, de la limpieza de la carretera 

y el de la herradura de cada comunidad. Se llevaran la limpieza del camino 

en sus pertenencias de la comuna, se ejecutaran tres jornales por prestacion 

vial...deben cumplir el trabajo indicado,... la comuna, con sus bases y vecinos 

del pueblo en general... (Libro de Actas de los Tres Trigos, marzo 30, 1980: 11). 

Parte de estas obligaciones es el cuidado de los edificios publi- 

cos, como el “repajo” —reparar el techo de paja— de la iglesia y de 

las oficinas de la poliria (ver Libro de Actas de los Tres Trigos, abril 7, 

21 Ritual para 1 amar la 1 uvia. Consiste en ir a traer agua de lugares secretos- 
sagrados, que son aquellos donde nunca llega el sol. Se saca de 15 a 20 litros de 
agua y el traslado se realiza a la carrera para evitar que el esplritu de la lluvia se 
de cuenta del robo y pretenda evitarlo. Ese acarreo se hace por jerarqula: primero 
miembros del ayllu Qullana, despues corren los de Ch’iqa, los de Chimu, 

Mikaya y Qawa hasta hacer 

llegar el agua al lago Plsququta, donde se realiza una mesa ritual. Para mayores 
detalles vease Ina Rosing (1990). 
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1990: 106). Tampoco estan exentos de aportes en efectivo o en especie. 

Por ejemplo, en 1987, cada ponchoso tuvo que aportar cierta suma 
y las otras autoridades, incluido el corregidor, a un cordero, para el 
acabado de la posta sanitaria. Al respecto, en su condition de alcal- 



de ordinario, Felipe Colque manifestaba: “estar con el cargo es una 
pena constante, todo se descuida, se empobrece de todo y de nada” 

(Ayllu Mik'aya, febrero 12, 1998). Durante su gestion, las autoridades 
se esfuerzan por realizar obras y acciones duraderas, pues no solo 
se trata de cumplir con las obligaciones, sino de que cada uno y en 
bloque, a traves de sus actividades, deje una huel a de distincion social 
en la historia de los servicios. 

Tambien es parte de sus obligaciones regulares exigir que cada 
ayl u elija sus futuras autoridades, cuyos nombramientos y designacio- 
nes normalmente deben ser efectuadas en fechas y lugares sagrados, 
como el 25 de noviembre en el lago Pisququta, una de las principales 
wak’as que legitima la fortaleza del poder politico de la marka por 
medios basicamente religiosos (ver Libro de Actas de los Tres Trigos, 
noviembre 25: 131, 132). Segun Ziolkowski, en el mundo prehispanico 
una entidad politica no podia funcionar sin el apoyo proporcionado 
por su wak’a protector, por ser el “dispensor de la energia vital” (1996: 
34-37). Esta situation no es ajena a la marka Yaku. 

Naturalmente, las autoridades originarias son las que se 
preocupan por la continuidad de las instancias de poder comunal, 
como de sus sucesores. Llevan la lista del padron de los sayaneros 
y la nomina de los contribuyentes. Sobre esta relation actualizan el 



cumplimiento de los cargos, asi como de los que faltan prestar ser¬ 
vices obligatorios (ver Libro de Actas de los Tres Trigos, diciembre 
20, 1980: 15). 

Sus atribuciones gubernativas son dirigir la vida del ayllu. En 
lo judicial, se llaman “justicias” y conocen en primera instancia los 
pleitos y causas locales. Por norma, a diferencia de las otras autori- 
dades politicas, municipales y sindicales, estan obligados a concurrir 
a los acontecimientos, oficiales y no oficiales: visita de autoridades 
estatales, inauguraciones, fiestas y sobre todo rituales, pues simboli- 
zan la expresion y manifestation del poder politico de la marka y de 
sus cinco ayllus. 
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En Yaku se ha producido una transformation de la jerarquia 
de cargos. En el pasado, primero era el alcalde mayor y despues el 
alcalde ordinario, pero con el pasar del tiempo, se han invertido los 
grados; posiblemente debido a la confusion semantica entre los ter- 
minos “ordinario” y “originario”, pues este ultimo implica prestigio, 
preeminencia social y elite politica. En aymara sarayiri. Se trata de un 
criterio fundamental: para alcanzarlo la persona debe demostrar capa- 
cidad en torno a las leyes y normas internas. Ademas de administrar 



justicia, debe preservar el correcto curso de las leyes. 

Entre sus atribuciones mas importantes, esta el cuidado de la 
chacra de los comunarios de los Jack’a Phisqha : 

El alcalde ordinario, alcalde mayor y el regidor tienen la funcion principal de 

rondar y cuidar los sembradlos en los cinco ayl us de Yaku. Cuidamos las tierras 
de originarios y no otras. Cada uno de nosotros nos turnamos en el cuidado de 

los sembradlos. Cuando encontramos animales en la chacra es nuestra obliga¬ 
tion traerlos al corral de danos, despues comunicamos al corregidor, que es el 
que finalmente resuelve el problema. Los que hacen dano generalmente son 
muy atrevidos y por eso se han establecido las multas. El corregidor es el que 
se encarga de aplicar las multas, pero si cobra o no cobra, no es mi responsabi- 
lidad. Existen dos Haves del corral de danos, una la tiene el alcalde de campo 
y otra la tienen los tres cabildos. La Have se turna de acuerdo a la autoridad, 
tambien el corregidor tiene otra. Pero yo [el alcalde ordinario] soy el principal, 
el que tiene que manejar la Have (Don Felipe Colque, febrero 11, 1998). 

Entre otras actividades y en su condition de primera autoridad 
originaria anfitriona, tiene que iniciar el ano con el primer ansu, en su 
despacho; y debe asistir a los diferentes ansus de turno. Su inasistencia 
es sancionada so pena de multa pecuniaria e inclusive con la posible 
aplicacion del chicote. 

Representa la cabeza de las estructuras menores de autoridad 



(jilaqatas y alcaldes de campo) y su principal funcion es la permanen- 
te vigilancia y administration de justicia en relation a problemas de 
transgresion de llmites o mojones, peleas y todo lo relacionado con las 
tierras de los originarios. En general, se preocupa de asuntos globales e 
implanta justicia junto al corregidor; sobre todo oficia como consejero 
de todas las autoridades. 

La funcion mas importante del alcalde mayor es el cuidado de 
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la chacra d ejach’aphisqha aynuqa, desde la siembra hasta la cosecha, 

en orden de turnos con las demas autoridades del kimsa kaxviltu. Estos 

servicios se consideran una forma de tributacion a la marka. 

Tiene la suficiente autoridad para administrar asuntos relativos a 

la tierra y la chacra; se constituye en el vigilante y consejero del accio- 

nar de las autoridades inferiores, por ser el depositario de los saberes 

y practicas juridicas, al igual que el alcalde ordinario, un verdadero 

amuyiri. Debe participar en todos los ansus del Jack ’a Kawiltu de los ponchosos 
o mandones, pues su inasistencia es sancionada con multas 

en especie o con castigos de chicote, previa evaluation. 

Otra de sus funciones es realizar la tumpa22 en los dlas de carna- 

val, con la tradicional wipt’a y q’urawt’awi con “lujma” o mem-brillo 



para los originarios, y con durazno para la categoria de agregados y 
sobrantes. 

Por ejercer funciones de tipo politico y administrativo, se cons- 
tituye en miembro del consejo de consulta y resolucion de conflictos 
y administracion de justicia. 

Durante los ansus o eventos publicos, el regidor es el encargado 

de vigilar y controlar el protocolo correcto y la portacion de los sim- 

bolos de autoridad. Es, por excelencia, el depositario de la santa wara y 

el vocero oficial del cuerpo de ponchosos. En el transcurso del ano, es 

la autoridad encargada de recepcionar el descargo de la santa wara y el 

kawu en su despacho desde el domingo de carnaval hasta el domingo 

de tentacion, dia en que todos los ponchosos las recogen y vuelven a 

cargar. En el ambito general, participa en el cabildo de autoridades. 

Cuando el corregidor preside las sesiones en cada ansu o tanta- 

chawi, reuniones del cuerpo de autoridades, el regidor se constituye 

22 En otro contexto, como en los ayllus de Waqi, la tumpa significa exigir la 
demostracion de los adelantos que haya logrado una familia. Pregunta: “^cuanto 
has tejido 

este ano, cuantos awayus tienes, cuantos tupus [medida propia andina 
equivalente a un quintal aproximadamente] de chuno, de papa, o de oca tienes? 
Hay que mostrar”. 

Cuando hay pocos avances, se reflexiona: “hay que trabajar mas por los hijos, la 
gente mira mal a los que no renuevan sus bienes”. 
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en su ayudante. En su ausencia, junto al alcalde ordinario forman la 
maxima autoridad, presidiendo la sesion y escribiendo las actas del 
kimsa kawiltu. 

Al igual que los alcaldes ordinario y mayor, el regidor tiene 
jurisdicciones sobre los problemas de tierra y, por lo mismo, otra de 
sus principales funciones es el cuidado de las chacras. 

3.2.1. Mallku ojilaqata y alcaldes de campo 
Ante la administration colonial, el jilaqata o mallku era el directo 
responsble de recaudar el tributo indlgena por las tierras que estaban 
ubicadas en el altiplano o puna, valle o qhirwa y yungas o yunkas. 
Esta funcion se fue convirtiendo, casi, en la principal obligation de 
esta autoridad hasta despues de la Ley de Reforma Agraria. Los co- 
munarios de Yaku, al igual que otros del altiplano, siguieron pagan- 
do la contribution territorial de manera religiosa hasta el ano 1990, 
cuando fue suspendida por efectos de la aplicacion de las reformas 
estatales, sobre todo de la Ley INRA, afectando la funcion y el status 
de poder del mallku. Sin embargo, la pervivencia de esta autoridad se 
debe a su compromiso con el usufructo de la tierra, y mientras exista 
esta situation, la vida del mallku, al igual que de las otras categorias 



de los mandones, se encuentra garantizada. Por principio, el jilaqata, 
al igual que las demas autoridades, opera de manera colegiada, por 
lo general junto a los alcaldes de campo. 

La aparicion de la estructura sindical interfiere sus competencias 
naturales en cuanto a poder y autoridad, empezando as! el debilita- 
miento de la jurisdiccion de todos los mandones —principalmente 
de los mallkus, por ser los primeros responsables de los ayllus. Sin 
embargo, aun cumplen sus principales funciones, como el gobierno 
del ayllu, la administration de justicia y cosa publica, y la distribution 
de las tierras en jisk’a aynuqa. Son la mayor instancia de apelacion de 
los conflictos internos del ayllu. 

Sus principales campos de competencia estan directamente 
relacionados con el mundo ceremonial, social-colectivo y, sobre todo, 
con los procesos de materialization de la justicia; se asume tambien 
como representante plenipotenciario. Junto al conjunto de mallkus 
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de los cinco ayllus, esta en la obligation de oficializar la presentation 

de los miembros del kimsa kawiltu y de los justicias a la autoridad del 
corregimiento, o, en su ausencia, al alcalde municipal, para que to-men posesion 
y juramento de sus cargos, en su calidad de p’iqichiris 


de los kumuna xvawa. Pero antes, deben haber cumplido una serie de 



actividades como el tantachawi de la comunidad de origen para lograr 

consenso de los futuros mandones, haciendo prevalecer el turno, thakhi 

o sara. Para formalizar el nombramiento de las futuras autoridades, 

los mallkus en ejercicio deben cumplir diversas acciones, como el pro- 

tocolo social del arkatawi 23, visitando sus domicilios con una t’inka y el 
acostumbrado “rogamiento”, hasta lograr la aceptacion plena. El 

proceso del arkatawi o arunchawi siempre debe dirigirse a la pareja como tal, no 
puede realizarse a destiempo y tampoco manejarse en el piano 

de la ambigiiedad; de lo contrario, podrian crearse susceptibilidades 

entre los conyuges, amparandose en el clasico argumento: “por que no 

me han visitado las autoridades correspondientes, seguramente este 

cargo se lo quieren dar a otra persona”, ...janirakis kuns wisitt’kitutixa 

inasjupay katusiskan munaspachaxa... (Don Tomas Colque, febrero 13, 

1998). En todo caso, el exito o fracaso de la gestion dependera de la 

capacidad de convencimiento del mallku. 

Cabe destacar que en el mundo andino el procedimiento de las 

rogativas, o contratos verbales, necesariamente deben ser formalizados 

por medios ceremoniales rituales. Es as! que en el caso de Chari se 

debe cumplir el ritual del “thiluy o ‘rogar’ al potencial ocupante del 

nuevo cargo junto a su esposa con coca, cigarrillos y eventualmente 

una botellas de ‘preparado’ (alcohol mezclado con algun refresco)” 

(Spedding y Llanos 1999: 81). 



Los mallkus junto al Jack’a Kawiltu Qunt’asiwi, “uniformados” y 

“ordenados”, estan obligados a asistir y participar en todos los actos 

de interes social colectivo, como la fiesta de San Sebastian, el 20 de 

23 Este es un proceso largo; se trata de un estudio del comportamiento de la 
persona, para ver si tiene capacidad de ostentar la responsabilidad que el cargo 
exige. En la 

election de la persona se toman en cuenta dos conceptos: primero, que por turno 
le 

toque la funcion a su tierra, y, segundo, si esa persona reune los requisitos para 
desempenarse con responsabilidad. Estos son los dos conceptos de thakhi : de un 
lado, “el turno”, que rota en funcion de la tierra, y, de otro, la capacidad de la 
persona. Tierra y persona deben complementarse para ser autoridad. 
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enero de cada ano y el ritual de la wajt’acha al lago P’isququta, tam- 

bien denominado Samiri 24. Su responsabilidad tiene que ver tambien 

con los matrimonios jaqichasiwi, el festejo del machaqa ciudadanu, el 

uraqi laki, las resoluciones de conflictos o kija t’aqa, oficializacion de demandas 
locales ante las distintas instancias de autoridades politicas, 

el cuidado de la integridad territorial del ayllu, los viajes de tramites 

y representaciones en los centros de poder estatal, y otros. En la fiesta 

de carnaval, durante cuatro dias, protagoniza la tradicional tumpa en 

su respectivo ayllu, comenzando con el muyu a todos sus habitantes. 

La siguiente expresion resume su sentido: “Antes del amanecer hay 



que visitar cada casa, acompanado por un conjunto de mosenos y para 
despedirse hay que hacer bailar a los duenos de la casa” (Don Julio 
Quispe, jilaqata del ayllu Qawa, febrero 13, 1998). 

El martes de carnaval, los comunarios retribuiran la visita de la 
autoridad llevando a su domicilio, en serial de reciprocidad, un poco 
de papa, malz u otro producto, y posteriormente seran invitados a 
participar de la tradicional qurawt’asina. Dependiendo de las circuns- 
tancias, aunque no esta obligado, puede honrar con su presencia 
acontecimientos particulares de tipo familiar, como el k’illphawi, la 
construccion de una nueva casa o la rutucha. 

El jilaqata se constituye en el gobernador nato del ayl u. Sus 
funciones estan basadas en el manejo prolijo de la etica, ante y sobre 
todo mediando y conciliando, con referenda siempre de los amuyt’awi- 
unanchawi de los “pasados”; principios bajo los cuales precede a la 
practica de administration de justicia, resolution de casos o problemas 
familiares, rinas, robos, trabajos comunales, disputas sobre linderos, 
e incluso el juzgamiento de casos de menor cuantla. Los delitos de 
mayor envergadura, sobre todo aquellos que rebasan su campo 
competencial, son remitidos a la jurisdiction del corregidor u otras 
autoridades de la capital. 

Tiene una carga pesada, porque se constituye en el padre social- 



politico-religioso de la comunidad. De sus acciones y comportamiento 

hacia los comunarios (haciendo cumplir todas las normas relacionadas 

24 Fuente vital de la riqueza del agua, su esplritu mismo. Para la realidad de 
Isluga, Martinez denomina a estas fuentes vitales juturi o jutur mallku 
([1984] 1988: 133). 
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a las asambleas, reuniones, as! como el manejo de los vientos, de las 

heladas y el control absoluto de todo lo que suceda en la comunidad) 

dependera el bienestar social y el desarrollo economico y politico de 

sus habitantes; de tal modo que si ese ano sucede una catastrofe, sea 

cual fuese su naturaleza, el es el responsable mayor. 

Los alcaldes de campo o tata justicias primero y segundo partici- 

pan del Jach’a Kawiltu Qunt’asiwi de la misma manera que las demas 

autoridades, con multas y sanciones. Cumplen la wipt’a y el tradicional 

muyu en sus respectivos ayllus; participan en los tantachawi a nivel comunal 
de autoridades; son corresponsables de las obras publicas 

y de las acciones ceremoniales. El domingo de Pascua y en semana 

santa intervienen en el via crucis religioso y asisten a los diferentes 

actos sociales y politicos. 

Los alcaldes de campo son autoridades especializadas con juris- 
diccion y competencia en las jisk’a aynuqas, cuidandolas de los animales 



“danosos”. Como autoridades de primera instancia de resolucion 
de conflictos, atienden casos de traspaso de llmites y tasacion de los 
danos de animales y personas. En otras palabras, son extensiones del 
poder y la justicia de Yaku, responsables de los cultivos y custodios 
del territorio tanto de su ayllu como de la marka en general. 

No por el hecho de ser alcaldes de campo son menos autoridad; 
cuando se encuentran en ejercicio, tienen exactamente el mismo status 
que los demas ponchosos, sobre todo al portar la santa wara y el “chi- 
cote”, que representan la parte sustantiva de la concepcion de justicia. 
En actas del corregimiento del ano 1950, hemos encontrado un 
caso de falta a la autoridad espedfica, inmediatamente elevado a ins¬ 
tances de la polida de seguridad y el corregidor. Para este periodo de 
plena hegemoma del poder de los mestizo-criol os, el alcalde de campo 
recurre a las instancias de autoridad estatal usandolas como auxilio 
coercitivo, estrategia que le permite conservar la fuerza de su autoridad 
(ver Libro de Actas del corregimiento de la marka Yaku, 1950: 223). 

Al igual que en las comunidades del altiplano, en Yaku existen 
infinidad de calvarios o cielos, cilos. Suelen estar ubicados en las cum- 
bres de los cerros y datan de fechas antiqulsimas. La primera funcion 
que debe cumplir el alcalde de campo y los prestes es la reconstruction 
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o reparation de los calvarios25, con piedras, barro —generalmente 

identificados con un santo del panteon cristiano, aunque en el fondo 

representan un maquillaje de las wak’as, achachilas y deidades del 

ayllu. Donde haya caldo un rayo es muy probable que se instaure un 

calvario, una forma de territorializacion y la puesta de linderos desde 

el mundo ritual del derecho. El alcalde de campo, junto a las demas 

autoridades, tiene a su cargo la administration de las fechas para los 

ritos a las deidades, apachetas, calvarios, wak’as y achachilas. 

Tambien es el encargado de organizar a la comunidad, forman- 

do equipos destinados a afrontar las consecuencias de granizadas y 

heladas en turnos de rotation semanal. Contra la granizada, el equipo 

de turno tiene que dedicarse a prender grandes fogatas, gritar, tocar el 

pututu y hacer mucho ruido, poniendo todos los sombreros en el suelo 

y boca arriba, y arrojar sal al cielo, para de esta manera neutralizar 

sus efectos. Para revertir los efectos negativos de la helada, tambien se 

prenden fogatas en las aynuqas, cubriendolas con humo; y las parcelas 

donde hay riego, se inundan con agua, con la certeza de que tanto el 

agua como el humo son protection contra estos males de la naturaleza. 

3.3. Los delitos menores ojisk’ajucha se sancionan con justicia menor 
jisk’a justicia 



En el lenguaje juridico de Yaku, los delitos menores se conocen 

bajo el concepto d e jisk’a jucha, y son correspondientemente resueltos 

con la aplicacion de jisk’a jusdcia, de directa competencia y jurisdiccion 

del corregidor, kimsa kawiltu, jilaqatas y alcaldes de campo, de acuerdo al caso, 
pudiendo actuar en cadena o de manera independiente. A este 

nivel de delito y justicia pertenecen la mayorla de los casos de orden 

25 En la comunidad de Irpa Chico los calvarios son de barro, y por lo tanto, hay 
que 

reconstruirlos cada ano. Se coloca un crucifijo en el interior, con un pequeno 
techo de paja y un pedestal en la base. Terminada la reconstruccion del calvario, 
se precede 

a la toma de posesion del nuevo alcalde de campo colocandole un poncho negro 

y 

envolviendo su cuello con una bufanda (Carter y Mamani 1982: 256). Una 
variante 

de este ritual del poncho se encuentra en la marka de Tupujuqhu (Topoco) de la 

provincia Pacajes, donde se viste al calvario —en este caso, una roca sagrada 
que se 

encuentra ubicada en un cerro— con el poncho rojo (color identificativo del 
ayllu), la chalina, el chicote, esto es, las insignias sagradas del poder, todo ello 
acompanado de la challa y la phawa (Condoreno: comunicacion personal). 
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privado, todos aquellos que no comprometen el orden colectivo. 

A diferencia del derecho estatal, en el que rige el principio in 



dubiopro reo, ni en este nivel, ni en el jach’a justicia, como podremos advertir, 
la inexistencia de pruebas es impedimento alguno para el 

juzgamiento y sancion de los delitos. 

Es importante senalar que en este sentido se acude a las “almas 
benditas” o t’uxlu26, representadas por seis calaveras ubicadas en la 
pequena capilla del cementerio de Yaku, en el que permanecen ente- 
rrados antiguos curas. Las almas benditas son almas justicieras que 
estan especializadas en la administracion de determinados ambitos: 
resolucion de conflictos, protection de la salud, la economla o el tra- 
bajo, entre los mas importantes, en la idea de que pervive el esplritu 
justiciero que estas almas poselan en vida. Se debe solicitar su inter¬ 
vention o ayuda los dlas martes o viernes, akullikando y ch ’allando, 
encendiendoles velas, haciendolas fumar cigarros. 

En Yaku, parte de la estrategia de administracion de justicia 
es recurrir a las autoridades estatales como el poliria. Por ello, si 
bien no es una instancia muy considerada, tampoco es del todo 
rechazada, por ser un slmbolo de poder al que se puede recurrir 
como medio de presion o amenaza, solo en caso de que un conflicto 
en el seno de la justicia interna se complique demasiado, pues en lo 
cotidiano, carece de legitimidad como autoridad plena. Tambien se 
desempena como instancia alternativa de resolucion de conflictos, 



subordinada al corregidor, a menudo para casos de rinas, peleas, robos 

y otros, suscitados en ocasiones colectivas como las fiestas. Es usado 

supletoriamente por las autoridades para asumir las obligaciones de 

control y vigilancia, que ellos no pueden desempenar por encontrarse 

cumpliendo sus deberes protocolares. De este modo no se da lugar a 

varios de autoridad ni a la transgresion de normas y leyes. 

Este nivel de justicia no tiene caracter de estructura cerrada, sino, 

26 Una variante de este tipo son las “natas” o “natitas”, de tradicion muy 
arraigada 

entre la poblacion urbano-popular pacena. Siendo su fiesta principal cada 30 de 
no- 

viembre, en San Andres, quienes las conservan, acostumbran llevarlas al 
cementerio 

a olr misa, y rendirles otros ritos propios de la fiesta de Todos Santos. 
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por el contrario, se caracteriza por ser abierto; esto quiere decir, que 
tambien tiene atribuciones de intervencion en asuntos mas actuales 
como el de la pension familiar. Para su mejor estudio, lo dividimos 
en conflictos dentro de la familia y conflictos externos a la familia. 

3.3.1. De tipo intrafamiliar 

En la comunidad o en el ayllu, el sujeto individual como tal no 



cuenta; lo que realmente existe y es sujeto juridico y economico es la 
familia. Por estas considerations, la familia tiene sus propias auto- 
ridades y mecanismos de resolution de conflictos, en cuya esfera se 
encuentran los padrinos, los padres y las personas mayores, que antes 
que autoridades son garantes juridicos de la familia, pues frente a 
conflictos intrafamiliares, sus competencias y atribuciones son buscar 
la reconciliation de las partes. En caso de no encontrar solution, recien 
acuden a la autoridad del corregidor, quien asume el problema como 
propio buscando la disolucion y el “abuenamiento” e insistiendo en 
llegar a un acuerdo a traves de reflexiones con ejemplos de la vida 
cotidiana. En caso de encontrar rechazo a su intento de allanar el 
problema, la autoridad declara cuarto intermedio para que las partes 
trabajen en los puntos basicos de consenso y acuerdo; posteriormente, 
sobre esta base emite su resolution final con la suscripcion de una acta 
de “buena conducta”, “transaction” o “entendimiento”. En el extremo 
de persistir el asunto, advertira enfaticamente que en adelante no le 
involucren ni insistan con el caso, pues el ya ofrecio los mejores oficios 
y predisposition propia. 

Raramente el asunto llega a las autoridades estatales. Normal- 
mente es solucionado en las instancias comunitarias, pero cuando esca- 
pa de la jurisdiction del ayl u, por insistencia de alguna de las partes, 



generalmente no se resuelve, por cansancio vuelve a la comunidad y 
ahl es donde la instancia de la familia juega un papel fundamental. 

De este modo, la instancia familiar a la que vuelve el conflicto no 
resuelto, se constituye en el primer y ultimo eslabon de la organizacion 
judicial indlgena, y en ella, son los miembros mas connotados y res- 
petados o familiares de prestigio los encargados de desatar el nudo a 
traves del dialogo entre partes, pues mantener el conflicto obstruye las 
relaciones familiares y las de la propia comunidad. Todo este proceso 
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se denomina “abuenamiento” o sumar mantayxaha, un procedimiento 
muy efectivo que cuenta con todos los elementos: testigos, careos, 
pmebas y sancion. La sancion naturalmente es materializada en el 
perdon, que consiste en “perdonarse abrazados” de rodil as y tambien 
disculparse ante las autoridades y las personas presentes. Finalmente, 
como suscripcion del buen arreglo y respeto mutuo ch’al an y akul ikan. 
El resarcimiento en casos graves puede implicar la entrega de una 
parcela de terreno, dinero o animales. 

A1 interior de esta categoria de justicia existe un procedimiento 
a traves del cual se obtiene un resultado, y que se rige por la oralidad 
y la inmediatez como principios fundamentales, mientras que en el 



proceso positivo son principios-meta que dificilmente se alcanzan. Se 

puede discutir un conflicto a puerta cerrada (principio de reserva) y, 

por ser de origen intrafamiliar, la autoridad competente es el padrino; 

sin embargo, tambien puede adquirir tintes mayores y ser discutido 

frente a la autoridad publica, minimizando la privacidad. 

Con el matrimonio, el joven y la joven recien casados pasan a 

ser considerados jaqis (chacha-warmi), que en derecho positivo seria 

“habil por derecho”. A1 pertenecer a la tama o grupo de casados, 

podran ejercitar todos sus derechos (prestigio y honorabilidad) y 

adquirir obligaciones (prestar cargos de autoridad u otros servicios 

a la comunidad). Antes de la celebracion matrimonial, la pareja debe 

pasar por una serie de instancias, de las cuales solo nos referiremos a 

la manaqa y a la iwxa. El testimonio siguiente nos ilustra este proceso: Cuando 
uno se lleva a la enamorada inmediatamente ella tiene que avisar a 

su madre diciendo de que su hija ha sido raptada por mi. Cuando la mama no 

acepta esa relation, la joven generalmente se encapricha y no quiere salir de la 

casa del varon, en vano su madre le va a arrastrar hasta cansarse, y no tienen 

mas remedio que dejarles e irse. De nuevo, los padres del varon visitan a los 

padres de la chica hasta encontrar un acuerdo positivo de casamiento (Dona 

Primitiva Quispe, Yaku, abril 29, 1998). 

Para su legitimation, los novios se presentaran ante sus fami- 



liares, diciendo: “he llegado a cometer un delito”, lo cual obliga a su 
inmediata resolucion, debiendo iniciarse la activa participation de 
los miembros principales de ambas familias. El punto culminante 
del proceso del rapto es el momento en que los padres y familiares 
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transfieren las iwxas 27 a los novios, quienes permanecen arrodillados. 

En un profundo marco ceremonial van recibiendo la serie de consejos 
para que en adelante se comporten como jaqis y lleven a cuestas la 
honorabilidad de ambas familias y de sus padrinos, y se dediquen al 
trabajo honrado y responsable, sin peleas, rinas, celos, ni infidelidad. 

Los mayores enfatizan que ha terminado la vida de solteros y que 
como casados les corresponded pensar en construir un nuevo hogar. 

La version oral nos dice: 

Pero. . dicen pues: “ahora vas a vivir bien, vas a escuchar a tu papa a tu mama, 
respetar vos a tu padrino tambien”, as! de todo lado pues. . a la mujer tambien, 
“vas a respetar usted como mujer”. . juma uka chacha munstaxay rispitanataki, 
jaqirus ukjamaraki mayurar, minurar rispitt’atawa.. Por lo mismo que tu te 
has casado significa que tienes que empezar a mirar con mucho respeto a tus 
mayores y a tus menores. . ponchosonakas ukar saris ukar wisitt’i ukax inkaryu 
luraskarakkiya. Tienes que visitar a las autoridades en las fiestas, porque el os 



tambien te van a encargar de las buenas costumbres (Don Francisco Mamani, 
regidor, Yaku, abril 30, 1998). 

Finalizada la fase mas importante de este procedimiento, se los 
considera machaq wawa. La presentation formal de la pareja ante la 
comunidad es oficializada con una fiesta. 

El matrimonio se celebra imprescindiblemente con jack ’a parinu 

o padrino religioso y jisk’a parinu o padrino civil. Ambos se entrelazan 

jerarquicamente, pero el segundo adquiere un cariz mas simbolico que 

real y, en ausencia del primero, es su directo reemplazante. A partir de 

este momento los padrinos se convierten en los segundos padres de los 

ahijados, culturalmente son sus sustitutos y, sobre todo, autoridades 

socio-juridicas. Por esta razon, antes de la boda, la familia de los novios 

busca padrinos en personas con ciertas caracterlsticas de orden etico- 

27 Recomendaciones de los padrinos desde el concubinato hasta despues de la 
boda. 

Carter y Mamani, en su trabajo sobre Irpa Chico, en el acapite de sarta (visita) e 
irpaqa (llevar a la joven), relatan como le habla la madre a la hija en el dla de su 
boda: “Le hizo recuerdo de todas las faltas que habla cometido desde su ninez. 
Incidente por 

incidente, reconto las ocasiones en que ella habla desobedecido sus ordenes. Le 
dijo 

que si pensaba casarse tendrla que conrregirse. ‘siempre has hecho lo que has 
que- 

rido’, le dijo su madre. ‘Ahora vas a saber lo que es responsabilidadh ‘Has 



odiado y 

pegado a tus hermanitos cuando estaban sucios. Si te casas tendras hijos y 
entonces 

comprenderas lo que es suciedadL ‘Nunca me quieres ayudar en la casa o en los 

campos. Ahora veras lo que es mantener una casa.’ 'La vida es sufrimiento. Si te 
casas es para sufrir. Cuando tu marido te pegue, y te pegara, no me vengas 
llorando. No 

tendre nada que ver contigo’ ” (1982: 206). 
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moral. No son mera figura decorativa, pues, a diferencia de la cultura 
occidental, son una instancia juridica cuya funcion principal es condu¬ 
ct a los ahijados por el camino del “codigo de familia”, a traves de la 
permanente reflexion de iwxas. La jurisdiction de los padres termina 
con la “lectura” de iwxas, que es cuando dejan de tener competencia 
sobre los hijos, para delegarla a los futuros padrinos: jupaxa, niyakixay 

aka waynamp, aka tawaqumpix jupanakax. . yasta amparapankxchixaya, “los 
recien casados pasan a depender de los padrinos directamente y ya 

no de los padres. Elios tienen que orientarles, guiarles y conducirles 

hacia una buena relacion de vida matrimonial” (Don Pedro Villca, 

ex mallku del ayllu Mik’aya, febrero 12, 1998) 

Los novios oficializan su relacion matrimonial con la kasarasina 

siwilata, celebrada por el notario del pueblo. Idealmente, tambien se 



busca que el sacerdote de la region oficie el acto religioso, pero como 
no existe en la marka, se prescinde de el y se continua con la legiti- 
macion mediante el rito indlgena: 

Antiguamente el matrimonio era mas bonito, ya no es asi, ha cambiado. Por 

tener a los vecinos cerca remedamos sus costumbres sin conocerlas bien. . 

Antiguamente se preparaba una gran ramada (una especie de arco de flores, 

de ramas de chillkha, arbustos propios de la region.) muy bien adornada y 

preparada, como una pequena casita donde entraban los novios junto con 

los padrinos. No habian bandas ni orquestas, todo se celebraba con charango 

y otros instrumentos. Ahora ya se contratan local, orquesta, banda de mu- 

sica. Antes era diferente, se preparaba una ramadita de palo ch ’illkha, bien 

t’ixintata como casita pues, alii llegaba el matrimonio... padrino madrina, con 
charanguito pues lux lux lux Undo era antes, con pinkillus,... asi lo recuerdo de 
changuito, preparar la ramada de ch ’illkh a ha sido una costumbre siempre, 

se colocan cuatro palos en las cuatro esquinas y van amarrando las ramas y 

las flores con soga, de ese modo se hacia la fiesta de matrimonio. Dentro de 

la ramada habia una mesa para los novios y padrinos. La bebida se tomaba 

de un solo vaso y se comia en comunidad, todo era compartido de un plato 

comian, bien bonito era. Ahora se celebra al estilo de los vecinos, con platos 

individuals, cada uno con sus vasos Ahora esta costumbre esta por perderse, 

pero los abuelos no quieren hacer perder totalmente la ramada (Don Francisco 

Mamani Mayta, regidor, abril 30, 1998). 



Tambien existe la figura del concubinato, que generalmente se da 
entre personas viudas, separadas o waynatutira y tawaqtutira. Carecen 
de padrinos y no pasan por el ritual de la iwxa y otros procedimientos, 
pero igual son aceptados como familia al interior de la comunidad, 
por ser la union de dos chuymaninaka. En caso de conflictos, por lo 
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general recurren a las autoridades. 

Los conflictos de pareja son resueltos oralmente, el procedimien- 
to mantendra mas o menos el siguiente esquema: primero, ambos con¬ 
yuges, uno de ellos o algun familiar de la pareja acude a los padrinos; 
despues, los padrinos inmediatamente acuden a la casa de los ahijados 
y se produce el careo entre conyuges; finalmente, el padrino resuelve 
el problema in situ, con recomendaciones, reflexiones etico-morales 
u otro tipo de medidas. 

La mayoria de los problemas entre conyuges se suscitan por 
celos, infidelidad, incompatibilidad de caracteres, o malos tratos, que 
son directa competencia de los jach ’a parinus. Los padres solo pre- 
sencian y aportan con pruebas o antecedentes que fueran necesarios. 
Los padrinos solucionan los conflictos de sus ahijados; segun el caso, 
interrogan y analizan el problema y los errores en que hayan incurrido. 



Luego les llaman la atencion, los reflexionan y les recomiendan, para 
concluir con el acto del “perdonamiento”. Si merecen ser castigados, 
el padrino puede azotar al ahijado y la madrina a la ahijada; esto se 
conoce como ampara luqxatawi. Llegar a este extremo no es nada etico, 
se entiende que su honorabilidad empieza a erosionarse; la comunidad 
tambien aplica la sancion moral a los ahijados y no a los padrinos que 
azotan. As! nos lo explica el siguiente testimonio: 

Ahora cuando la persona casada tiene problemas con su esposa inmediatamente 

acude al padrino para solucionarlo, por ejemplo as! un conflicto entre ahijados 

tiene que acudir al padrino por obligation, a solucionarlo para que no vuelva 

a ocurrir entre los esposos tienen que perdonarse de rodillas por sus faltas. En 

caso de faltas mayores el padrino puede sacar el chicote y castigarlos, esta en 

su derecho y los ahijados no tienen por que protestar ni rebelarse, no puede ir 

a quejarse a ninguna autoridad (Don Pedro Villca, ex mallku del ayllu Mik’aya, 
febrero 12, 1998). 

Si el conflicto persistiera, los padrinos se consideran burlados 
y manoseados en el honor de su nombre, asumiendo el hecho como 
un acto de mal presagio o castigo divino. 

Solo cuando los padrinos vean desbordada su competencia, el os 
o algun familiar trasladan el problema a instancias superiores como 
la del corregidor. La siguiente acta demuestra lo senalado: 
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En este Corregimiento fueron presentes los indlgenas. . Que como padrinos de. . 
y . ., se han convencido que estos viven mal separandose y uniendose, peleando 
y rinendo todo el tiempo. Siendo el perjuicio para el os no formando el hogar 
como corresponde, ademas, cada uno 1 evando sus atados donde sus padres 
. .los padrinos pidieron se les someta a suscribir la presente acta para observar 
buena conducta en lo posterior, debiendo separarse del lado de sus padres y 
vivir en diferente lugar. Olda esta petition las partes se conforman y as! mismo, 
[los padres] se comprometen a no recibir mas a sus hijos, 1 evando sus atados 
debiendo cada uno de el os reconvenir el que tuviere falta. Si alguna de las 
partes no observara la conducta o los padres reincidieran a recibir, los esposos 
y los padres estaran sujetos a una multa de Bs.500, destinado a obras publicas de 
esta localidad. . debiendo los padrinos hacer cumplir esta disposition. . (Libro 
de Actas del corregimiento de la marka Yaku, 1971: 94, 95). 

Cuando los padrinos han llegado a los llmites de tolerancia 
ante los problemas maritales de sus ahijados, despues de intentar 
la reconciliation e incluso habiendo sacado el chicote a que tienen 
derecho como autoridad, trasladan sus competencias al corregidor, 
como instancia superior —si es que la insostenibilidad de la situation 
no los obliga a promover una separation. Vale notar que el padrino, 



en estos casos, acompana a sus ahijados y sigue involucrado, pero 
compartiendo competencias con el corregidor. Visto de otra manera, 
este tipo de conflictos y procedimientos son muy parecidos al juicio 
de divorcio bajo la figura de “comun acuerdo”. 

En un caso de adulterio denunciado por la esposa del adultero 
junto a sus familiares, que se desempenaron como testigos, y regis- 
trado en el libro de actas del corregimiento de Yaku en 1977, se toma 
declaracion bajo “juramento de ley”, como parte de la inmediatez 
del procedimiento juridico para encontrar la verdad o falsedad de 
los hechos, independientemente de lo que puedan argumentar los 
testigos. Esto puede hacernos creer que se esta imitando el derecho 
ordinario, cuando en verdad no se trata de un formalismo juridico 
circunstancial, sino de una ceremonia de mucha importancia, donde 
se estaria llevando a cabo una confesion ante todos los dioses y santos 
tanto del mundo catolico como indigena. Por el o, cuando una persona 
se somete a esta figura juridica, tiene que decir la verdad sin atisbos 
de mentira, pues las consecuencias pueden ser terribles. 

Todos cumplen servicios en la comunidad (pasantes de fiestas, 
cargos de autoridad u otros), los que son pensados como retribution 
196 


LA LEY DEL AYLLU 



por el derecho a vivir en el ayl u, gozar y divertirse en las fiestas, 
recoger lena, usar el camino y beneficiarse de los bienes comunales. 
Bajo el mismo concepto de “servicio” o “hacer uso de su persona” se 
entienden las relaciones personales, por ende sexuales, ya sea entre 
casados o concubinos; por eso la mujer siempre pide retribution “por 
los servicios prestados”. Inclusive las relaciones sexuales extramatri- 
moniales son explicadas por este principio, con la dife- rencia de 
que son servicios no legltimos (ver Libro de Actas del corregimiento 
de la marka Yaku, abril 24, 1977: 105). 

3.3.2. De tipo extrafamiliar 

Los problemas de tipo extrafamiliar, como separation y asisten- 
cia familiar, linderos, conflictos por lesiones, robos entre particulares, 
insultos, injurias, danos a las sementeras, u otros, son directamente 
llevados a la jurisdiction de las autoridades competentes. En este 
nivel de justicia, es una practica comun la utilization de testigos de 
cargo y descargo. 

A modo de ilustracion y para tener elementos comparativos del 
procedimiento, pasaremos a describir dos casos del libro de actas del 
corregimiento de la marka, uno de la decada del 50 y otro de la del 80. 
Estos casos han sido escogidos con doble intencionalidad: de una parte, 
para demostrar el flujo de continuidades juridicas por medios sociales 



mestizo- q’ara, lo que plantea que el fenomeno de la colonizacion se 
da por doble via; y de otra, para reflejar las virtudes de rapidez del 
procedimiento sumarial de la ley del ayllu, sin perder su calificacion 
legal, y sin dotar de ninguna ambigiiedad a la sancion del delito. 

El primero trata de una demanda por la muerte de una llama 
prenada y de una burra por ataque de una onza. Un ano atras los 
animales habian sido entregados a una pastora en calidad de partira, y 
por la muerte, los duenos la demandaron ante el corregidor por “falta 
de cuidado”. Para sustentar la demanda, los duenos presentaron un 
testigo de cargo, que declare: “vi una burra muerta amarrada en los 
pastales de Alca, ya comenzado a comer por los animales rapaces, y 
reconod que dicha burra era de propiedad de Tomasa Chura”. Por 
su parte, los cuidadores contraargumentaron que los animales habian 
muerto por vejez, y para sustentarse hicieron declarar a sus testigos de 
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descargo, los que afirmaron: “la muerte del animal se habia producido 
en la casa del cuidador y fue comido por los perros”. Despues de cinco 
dias de receso, nuevamente el proceso se puso en marcha con la pre- 
sentacion de otro testigo en favor de los demandados, declarando: “he 
visto muerta a una burra, de propiedad de Tomasa Chura. Esta muerte 



ha debido ser por muy vieja”. A1 dla siguiente, en un esfuerzo por 
desvirtuar las causas de la muerte de los animales la parte demandante 
hizo atestiguar a otras dos personas, quienes declararon: “he visto a 
los tres dlas de haber muerto, mas o menos, una hurra y examine, se 
notaba un aranon tras de la oreja derecha y el lugar de la vejiga estaba 
comido”. El debate argumentativo termino con la presentation de otro 
testigo de descargo, que sostenla: “la llama habla muerto en la casa de 
la cuidadora y comenzado de comer por los perros de la parte de la 
cabeza”. Despues de un tiempo, la autoridad resolvio el conflicto en 
favor de los duenos de los animales, sancionando a la cuidadora con 
la suma de Bs. 400 por la muerte de la burra, y de Bs. 100 por la de 
la llama, ademas de Bs. 60 por danos y perjuicios, advirtiendo que la 
demanda tiene el recurso de apelacion ante instancia superior. El fal o 
fue notificado oficialmente a la parte contraria a traves de un acta. Pa- 
sado un dla, las partes en controversia se presentaron ante la autoridad 
para suscribir un acta de “buena conducta” en los siguientes terminos: 
“para no tener mas rencores, ni enemistades de acuerdo mutuo, las 
dos partes han resuelto suscribir la presente acta de buena conducta, 
para no molestarse de palabra, obras o indirectas y el que reincidiera 
esta sujeto a una multa de Bs 600...” (Libro de Actas del corregimiento 
de la marka Yaku, 1950: 235-237, 239-241, 251, 253). En resumen, este 



caso ha tenido el siguiente procedimiento: Acta de denuncia, testigos 
de cargo, testigos de descargo, resolucion de autoridad, notification, 
acta de buena conducta. 

No olvidemos que en este periodo historico la autoridad del 
corregimiento se encontraba en manos de los vecinos. Aparentemente 
el caso se maneja por los principios de la ley estatal, pero en el fondo 
y por la forma en que ha sido llevado el caso, observamos su des- 
virtuacion y su supeditacion a los principios indlgenas, tanto en el 
procedimiento como en su fundamentacion. La perennidad jurldica 
del ayllu, entonces, tambien se viabiliza por medios no indlgenas. 

El segundo, es un caso de robo que el dia 20 de enero de 1980 fue 
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denunciado ante el corregidor por un comunario, indicando que habia 
sido testigo de la venta de un toro ajeno por una persona del lugar 
a un desconocido, en los callejones de la marka. Despues de recibir 
la denuncia y la declaracion testifical, la autoridad inmediatamente 
constituyo una comision para la detention del vendedor, con lo que 
termino la primera fase. Pasados tres dlas, se reabrio el caso con un 
“acta de declaracion indagatoria”, pues el impostor comparece, previo 
“juramento de ley”, para luego pasar a responder a siete preguntas 



formuladas por el corregidor, confirmando la venta del animal a un 
desconocido por la suma de Bs 6.700, en complicidad con un parien- 
te. A1 final, la autoridad se dirigio al delincuente usando el termino 
“hurtador”, y cerro el proceso con la firma de los involucrados y su 
rubrica y sello. Tras este acto tambien se procedio a firmar la “acta 
de compromiso”, que en su parte central dice: “Conste que yo... me 
comprometo pagar todos los perjuicios y comisiones (Bs. 50) que han 
gastado por haber hurtado el ganado de. . y devolver la suma vendida 
y la sancion de mil quinientos pesos bolivianos... para el domingo 25 
del presente mes en curso” (Libro de Actas del corregimiento de la 
marka Yaku, 1980: 69, 70). 

En slntesis, lo que en el procedimiento de la ley estatal se deno- 
mina fases de “instruccion o sumario” y “debates”, en este caso fue 
abreviado por el “acta de denuncia”, “acta de declaration indagatoria” 
y “acta de compromiso”, proceso concluido en tres dlas, con sentencia 
satisfactoria para ambas partes. En cambio el primer caso, fue resuel- 
to en 42 dlas, siguiendo un procedimiento mas largo pero igual de 
satisfactorio para ambas partes, por cuanto los principios juridicos se 
encontraban circunscritos a lo indigena y la parte procedimental se 
esforzaba por sujetarse a la justicia estatal. 

Desde la version oral, casos como los descritos son tipificados 



como jucha, y merecen juzgamiento y sancion de acuerdo a su dimen¬ 
sion. Se puede en este sentido recorrer las siguientes fases: juchachasiha 

o jucha luraha, “acto o cuerpo del delito”; jucha uht’ayaha, “la autoridad se 
encarga de hacer reconocer el delito al autor, hasta que diga 

o asuma que ha cometido una falta o la contravention a las normas 

del ayllu”; y juchanchawi, “despues de que el delito es atribuido a la persona, 
corresponde resumir y expresar la resolution del proceso en 

terminos de sentencia, usando los conceptos de ‘acta de compromiso’, 
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‘acta de buena conducta’, ‘acta de transaction’, con el que se restituye 
los danos y perjuicios causados al damnificado, asi como a la autori¬ 
dad, se cancela una multa razonable por ocasionar ‘molestias’ ” (Don 
Adrian Lobo, junio 27, 1998). 

En la lectura de las actas, a simple vista solo aparece la sancion 
economica como la principal y ultima. Sin embargo, esta esta inserta 
en una implicita complejidad de sanciones que por lo general estan 
acompanadas por la sancion moral, mediante las llamadas “actas de 
buena conducta” y sus variantes. De esto se deduce que no es el fin 
ultimo la penalization de quien comete el delito, sino, mas bien, su 
rehabilitation y reintegration en la comunidad. Entonces, la sancion 
monetaria es solo un medio para preservar a la persona victima del 



hurto de las anomalias y fallas sociales que inducen a cometerlo. 

3.3.2.1. Separacion 

En el mundo juridico indlgena la separacion es conocida como 

jalxtana ojuchikina, lo que quiere decir que este tipo de conflictos si existen, 
aunque no de manera comun. Justamente, para su control se 

tiene establecida la figura del padrino: “los ahijados deben atender y 

recibir las recomendaciones de sus padrinos y de sus padres”, katu- 

qasinapaw iwxanakax jaqichaskasanxa. 

Una forma de separacion puede tomar la variante del alejamiento 
temporal voluntario del varon de la comunidad, para evitar la presion 
y reproche de los demas hasta que se haya diluido el problema. En 
este caso, sus tierras permanecen en poder de la mujer, quien debera 
cumplir las obligaciones implicadas hacia el ayl u. En ningun mo¬ 
menta puede eximirse alegando el abandono del marido, pues rige 
el principio de que “la tierra es la que hace los servicios” por turnos. 

Por este entramado de tipo material, social y moral, el hombre suele 
retornar y restablecer de hecho la union de la pareja, proceso que se 
conoce bajo el concepto de chikxana. 

Es mas probable la separacion en el concubinato, por carecer 
de garantias formales, pero no es que sea cosa simple, dados los 
“servicios de la mujer al varon y... su honor”. Se recurre a campos 



competenciales de las autoridades y familiares para encontrar los 
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mejores terminos de resarcimiento a la mujer. Asl, por ejemplo, en el 
ano 1950, un caso de esta Indole fue resuelto por el corregidor, quien 
dictamino la oficializacion del matrimonio, de spues de un periodo de 
convivencia de dos jovenes: 

Que ahora siete anos y meses he vivido en concubinato con Carmelo. en cuyo 
tiempo hemos tenido cuatro hijos. El tiempo que preste mis servicios pido que 
me pague mis perjuicios. Estando presente el demandado, dijo: Que, efectiva- 
mente, el os han vivido el tiempo indicado y teniendo hijos menores, el no esta 
de acuerdo de separarse, a fin de que los crie bien sus hijos el dara un garante 
de persona honorable, del Sr. Alarcon. El presente Alarcon, se compromete 
a servir de garante de Carmelo, ... para que este observe buena conducta en 
no hacerla sufrir, ni menos hacer que su madre se mezcle en asuntos de casa, 
con Lorenza... Asl mismo, Carmelo... se compromete a hacer el efectivo de su 
matrimonio en el termino de sesenta dias a contar de la fecha,... En caso de 
incumplimiento al presente compromiso, estara sujeto a pagar la multa de Bs. 
500, cuya suma estara destinada a obras publicas de esta localidad... (Libro de 
Actas del corregimiento de la marka Yaku, 1950: 265). 

En este conflicto la mujer plantea su denuncia ante la autoridad 



competente solicitando se le pague los perjuicios por el tiempo que 
presto servicios a su companero. Como la pareja carece de padrinos, 
los padres del joven siguen ejerciendo jurisdiccion sobre el, puesto que 
este aun no pertenece legalmente al estado jaqi. Por ello es que la joven 
se queja de que “la madre se mezcla en asuntos de casa”, por lo que 
esta ejerciendo en realidad una jurisdiccion ilegltima, que se resolveria 
con la celebracion del matrimonio como esta planteando en la acta. 

En un caso reciente, en el ano 1998, una pareja de concubinos 
firmo una “acta de separacion y de buena conducta”, planteando que 
la separacion fue por acuerdo mutuo, sin presion alguna, por motivos 
de mal entendimiento e incomprension. Como reconocimiento por 
su trabajo y perjuicios, se destino a la mujer la suma de 150,00 Bs., 
monto cancelable hasta el mes de julio del 98. Si hasta esa fecha no se 
cumplla la sancion, se aplicaria una multa de 50,00 Bs. adicionales; 
pero, ademas, si por algun motivo tuvieran relaciones sexuales sin 
estar conviviendo, ambos serian sancionados drasticamente (Libro 
del corregimiento de la marka Yaku, marzo 12, 1998:120). En estas 
circunstancias, por lo general los agravios son denunciados por la 
mujer y tacitamente tanto las autoridades como los familiares salen 
en defensa de ella, lo que sugiere su prioridad juridica. 
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De hecho, la desunion de una pareja transgrede la norma que 
dice: familian unkrapax janiw alt’ayanati, “el honor de la familia se debe 
cuidar y bajo ningun motivo puede ser quebrantado”. En virtud de 
este principio, la mujer tiene dos opciones: quedarse en la casa de sus 
suegros o retornar al seno de su familia. Alin asl, el hecho es conside- 
rado delito moral y, por ello, tanto para eludir el estigma de jaqtata o 
despreciada, como a manera de resarcimiento por danos, sus padres 
reclaman en compensacion tierras, ganado mayor u otros bienes ma- 
teriales o economicos, mas aun cuando hay hijos de por medio. La 
familia y las autoridades siempre intentaran mantener la union de la 
pareja, entre otros motivos, porque en la comunidad no es bien visto 
el estado de wajcha, equivalente a familias abandonadas, o el deterioro 
del estado jaqi, base de la organization socio-polltica del ayllu. 
Frecuentemente, este tipo de relaciones familiares se conoce como 
uniones prematrimoniales, conception que se hizo costumbre con la 
introduction del modelo occidental, en el periodo colonial, cuando 
fueron variantes de relaciones matrimoniales en el mundo prehispa- 
nico (Silverblatt 1990). Estos espacios, resultan clave para entender las 
concepciones familiares, al mismo tiempo de racionalizar las tensiones 
y cruces normativos, sobre todo, los discursos genericos coloniales que 



substancialmente desequilibran los derechos de genero. 

3.3.2.2. Asistencia familiar 

Los asuntos de asistencia familiar o pension alimenticia tambien 
son atendidos por las autoridades comunarias, pues el corregidor asu- 
me las funciones de un juez de familia, con todas sus caracteristicas 
y atribuciones. 

En 1979 se dio una situacion de conflicto en relacion a una pareja 
de enamorados en la que la joven resulto embarazada. En este caso, 
constituyendose en la parte civil, los padres plantearon la demanda 
ante el corregidor, quien hizo comparecer a la familia del joven con 
una “citacion de demanda”. Una vez presentes ambas familias, el co¬ 
rregidor, siguiendo el procedimiento habitual de la “escucha”, sobre 
todo considerando que este conflicto fue planteado con tres deman- 
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das —pension familiar, reconocimiento del nino y oficializacion del 
matrimonio—, concluyo responsabilizando a los padres del joven, 
comprometiendolos a cumplir los terminos de este acta: 

Despues de una larga deliberation de ambas partes, entraron de mutuo acuerdo 
para someterse a las siguientes clausulas: Primero: Yo,... mi esposa y mi hijo, 
nos comprometemos dar pension en el tiempo de su desembarazo, asi mismo 



nos comprometemos... hacer el respectivo reconocimiento y someternos a las 
pensiones, como tambien en ultimo instante se casen. Segundo: Nosotros, los 
esposos. . y mi hija menor aceptamos en todas sus partes de su redaccion, para 
su fiel cumplimiento. Caso contrario no cumplieran ambas partes a esta acta de 
transaccion, seran penados con una multa de cinco mil pesos bolivianos. . Esta 
sancion sera en beneficio de obras publicas. . (Libro de Actas del corregimiento 
de la marka Yaku, 1979: 185, 186). 

En este acta podemos percibir el caracter preventivo de la justicia 
de Yaku, al imponer un monto considerable que debera ser asumido por 
los padres del joven, como multa en caso de incumplimiento, ante todo 
preservando la salud economica, social y moral de los demandantes. 

Estos casos se encuentran resueltos bajo el concepto juridico de “acta de 
transaccion” y adquiere visos de legalidad y justicia, con el asentamiento 
de firmas o huel as digitales, tanto de las partes involucradas como de 
la autoridad competente, para cerrar la sentencia. 

Por su parte, el Codigo Penal boliviano tiene dedicado a este 
tema un articulo expreso, del Capitulo II, “Delitos contra los debe- 
res de asistencia familiar”, del Titulo VII, “Delitos contra la familia” 

(Articulo 250). Este articulo no pena el abandono del hijo, sino el de 
la mujer embarazada, y la pena seria agravada en dos anos mas de 
reclusion si a consecuencia de ese abandono la mujer decidiera abortar, 



matar al bebe o suicidarse. La meta es la penalization del infractor, 
pero pasa a segundo piano la seguridad economica y juridica de la 
mujer, contrariamente a lo que sucede en el derecho indlgena, que 
privilegia el modo de garantizar la economla y sobre todo el capital 
social y moral de la persona afectada. 

3.3.2.3. Delitos de lesiones 

Segun Julian Chambi, los problemas de lesiones se suscitan tanto 
dentro del hogar, como fuera del mismo, y surgen por lo general en 
las fiestas o eventos sociales. Toma la figura dejiskisina o archukina a 
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causa de multiples controversias. El dice: 

jPucha!, vieras nomas, la gente aca siempre pelean en las fiestas, ninguna 
fiesta se pasa tranquilo, constantemente tiene que haber problemas; que el 
marido le ha pegado a su mujer, pelean entre hermanos,... tentacion es lo que 
no falta, cuando estamos con copas nos volvemos otra clase... con el alcohol 
nos volvemos muy hombres, en ese momento estamos con el diablo, el nos 
induce a cometer el delito, por el existen las desgracias y los problemas son 
casi inevitables, sabiendo esto es mejor estar lejos de las fiestas por eso no he 
estado en carnaval, para todas las fiestas siempre me voy a la ciudad, de esa 
manera me evito problemas... en esas ocasiones, las gentes como ensenados 



quieren saber, preguntan y agreden de todo y de nada, las fiestas son fuente de 
penas y conflictos mejor es estar lejos para estar tranquilos... (enero 22, 1999). 
Los yakenos no estan exentos de estos problemas; al contrario, 
el concejal pareciera sugerir que es un mundo tan conflictivo como 
cualquier otro. Pero no es una sociedad delincuencial o delictiva 
que busca el delito como tal; mas bien, los males que se encuentran 
representados por la figura del “diablo” y el “alcohol” persiguen a la 
persona. Por lo tanto, se puede entender que lo que produce las des- 
gracias personales, familiares y comunales es algo externo a la persona, 
inclusive a la cultura. Por eso don Julian escapa de estos males, no 
tanto por el evento en si, sino por el abuso del alcohol que transforma 
a las personas en diablos e induce a cometer las faltas. 

Para tener un panorama mas claro a este respecto, hemos tornado 
un “acta de denuncia”, donde se revelan lesiones y difamaciones entre 
miembros de una familia. En el conflicto la nuera resulta ser la mas 
afectada por las agresiones flsicas y verbales de parte de tres miembros 
de la familia politica —todo a ralz de problemas no resueltos causa- 
dos por sus animales a la chacra de los agresores. La vlctima, 
siguiendo el conducto regular, acude a su padrino de matrimonio, 
quien por no tener competencia sobre los familiares del esposo y 
constituyendose en “demandante”, traslada el caso a la jurisdiccion 



del corregimiento. Tras haber hecho comparecer al agresor, siguiendo 
las normas procedimentales, la autoridad toma la declaracion de la 
mujer golpeada: 

. . hago constar cuando me pego. . que es mi cunado, yo me encontraba mal con 
el puntapie que me dio en la espalda, estando embarazada de meses mayores y 
me dio hemorragia desde esa fecha. . sera sancionado con una multa de 500.000 
Bs y en caso de reincidencia con la misma cantidad, para obras publicas. . (Libro 
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de Actas del corregimiento de la marka Yaku, octubre 22, 1982). 

Se han encontrado muchos casos de esta naturaleza: denun- 
cias por delito de agresion que han sido resueltos en la instancia 
del corregimiento, donde la autoridad —tras el protocolo juridico 
de la declaracion— aplica una multa economica e imphcitamente 
las otras sanciones. Con frecuencia, el padrino se constituye en 
el principal testigo de cargo, por su condition de autoridad moral 
cualificada de la familia. 

Por su parte, el Codigo Penal boliviano (Artlculos 270 y 271) 
clasifica estos delitos en gravlsimos , graves y leves, y dependiendo de 
su magnitud, estipula sanciones con mayor o menor numero de anos 
de privation de libertad. El bien juridico protegido por este codigo es 



solo la integridad flsica de la persona y un padrino no podria consti- 
tuirse en testigo de cargo por su vinculo familiar, menos incidir en la 
calificacion de la sancion. En cambio, el codigo indigena protege tambien 
otros bienes juridicos, sobre todo de tipo moral. Asi, nos encontramos 
ante dos sistemas normativos que difieren conceptual- mente, tanto 
en su procedimiento como en la aplicacion de la sancion. 

3.3.2.4. Insultos, injurias y calumnias 

Las transgresiones menores mas habituales son los insultos, in¬ 
jurias y calumnias, comunmente conocidas como tuqisina, archukisina, 
jiskisina o khaykhiyasina, que pueden pasar de agresiones orales a fisicas 
o nuwasinas. Se materializan durante fiestas o acontecimientos sociales, 
al calor del alcohol, producto de antiguas desavenencias (familiares o 
extrafamiliares) morales, sociales o economicas, pendientes o resueltas 
insatisfactoriamente para alguna de las partes. 

En este sentido, el alcohol encierra varios trasfondos: la t’inka, 
como un elemento simbolico-religioso formalizador; la qulla, con 
fines medicinales; y tambien la machana, estado de embriaguez o 
borrachera. En terminos de Saignes, una experiencia de lo sagrado 
(1993): una forma de control de la memoria que conduce a reactivar 
los recuerdos o hechos vividos en el pasado, mucho mas lo inexorable, 
a modo de metodo psicoterapeutico social de catarsis. Precisamente, 



respecto a este ultimo caso, bajo el influjo del alcohol, la persona tiende 

LA MARKAYAKU 

205 

a descargar emotivamente sus tensiones, originadas por recuerdos 
o acuerdos no arreglados convenientemente, que seran expresados 
mediante reclamos y reproches en el intento de retomar la discusion 
del problema, que si bien puede conducir a situaciones de arreglo, 
tambien puede agravarlo. En otros casos, a causa de injusticias de tipo 
sentimental o social, la persona tiende a exteriorizar acontecimientos 
traumatizantes y reprimidos; por ejemplo: por maltratos y discrimi- 
naciones se suele exigir a viva voz, entre vituperios, repulsas y hasta 
lagrimas, reparacion moral o material. En cambio, los sentimientos de 
orfandad o soledad se manifiestan con 1 anto, lamentos o quejas, en los 
cuales tambien subyace el reclamo por desatencion o desconsideracion. 
En este sentido, tambien es un factor cohesionante de las relaciones 
sociales, familiares o comunales, que puede conducir a abrir brechas, 
en cuyo caso, si la persona tiene remordimiento de conciencia por su 
actuation, que es lo que normalmente sucede, suele disculparse al 
dia siguiente imponiendose como autosancion la apnuqa de un par o 
mas botellas de cerveza o alcohol. De este modo, el alcohol presenta 
distintas caras, que dependiendo de su uso, el tiempo y espacio, puede 



conducir a situaciones de solution o agravamiento. 

La sancion moral tiene directa relation con los comportamien- 
tos inmorales del pasado, los que pueden depositarse en la memoria 
comunal, siendo reactivables en cualquier momento. Como en el caso 
de dos parejas de concubinos, en una fiesta: una de la mujeres insulto 
a la otra rememorando la inmoralidad de su vida pasada. Esto condujo 
a un conflicto mayor, y en la misma fecha, fue presentado el testigo 
de cargo, quien, previo juramento de ley, testified ampliando detalles 
en favor de la insultada (ver Libro de Actas del corregimiento de la 
marka Yaku, agosto, 1972: 50-51) 

Si bien, despues de conocer el conflicto, la autoridad simple- 
mente suscribe un “acta de buena conducta”, recomendando no 
volver a incurrir en los mismos delitos, sea de “sano” o “en estado de 
ebriedad”, sin imponer sancion alguna y advirtiendo solo en caso de 
reincidencia la multa de Bs. 300, la sancion moral quedara inmutable 
y ejercitable en cualquier momento y por cualquier miembro de la 
comunidad. El hecho de que no se haya impuesto sancion monetaria 
alguna a las partes, nos permite deducir que la autoridad es consciente 
de que tal comportamiento habra de ser suficientemente castigado 
206 


LA LEY DEL AYLLU 



por la sancion moral. 

En consecuencia, las fiestas pueden cumplir una doble funcion: 
de un lado, como espacios sancionatorios y generadores de nuevos 
conflictos, y, de otro, como la mejor instancia dirimidora de problemas, 
pues tambien pueden conducir a sellar la paz para siempre. 

Segun el Codigo Penal, en el Tltulo IX, Capltulo Unico, las fi¬ 
gures de difamacion, calumnia e injuria son tipificadas como “delitos 
contra el honor” (Articulo 282). La difamacion consiste en la divul¬ 
gation publica, tendenciosa y repetida de un hecho o una conducta 
suficientemente fuertes como para menoscabar la reputation de una 
persona. La calumnia difiere de la figura anterior en que lo que se esta 
imputando es la comision falsa de un delito, ya no de un hecho o una 
calidad que menosprecie la reputation, sino de un hecho tipificado por 
el Codigo Penal (Articulo 283), con la caracteristica de que tiene que 
ser una “falsa imputation”. Si la difamacion o la calumnia estuviesen 
basadas en hechos reales, el mismo codigo establece el mecanismo 
legal para que esten exentos de pena (Articulo 286). La figura de la 
injuria es mucho mas sutil que la anterior: consiste en la ofensa a la 
dignidad o decoro de otra persona “por cualquier medio”, lo que la 
convierte en un “cajon de sastre”, pues ya no se trata de divulgar 
hechos o cualidades que afecten a la dignidad, ni la imputation falsa 



de un delito, sino del simple “ofender” (Artlculo 287). 

En este tipo de situaciones, la autoridad del ayllu normalmente 
resuelve los conflictos a traves del ritualismo del silencio y de la escu- 
cha, haciendo que las partes agoten sus argumentaciones y contraar- 
gumentaciones, a manera de una catarsis en la que la vlctima reclama 
la restitucion de su honor. En aymara se entiende como unra kutiyana, 
el careo y esclarecimiento mediante la qhananchaha o irk’atasina, en 
presencia de testigos. Justamente en este proceso, la autoridad oficia- 
liza la restitucion del honor quebrantado, y, al mismo tiempo, impone 
una sancion economica proyectada a traves de la suscripcion de un 
“acta de buena conducta”, en la que ambas partes se comprometen a 
no reincidir, demostrando asi un caracter preventivo. 

3.3.2.5. Danos de animales a las sementeras 

Los danos de animales a los sembradios son atendidos por los 
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alcaldes de campo y los tres cabildos, pues son quienes tienen bajo su 
responsabilidad el cuidado de los cultivos, como ya hemos explicado. 
Cuando un miembro de la comunidad va a trabajar con sus animales, 
por norma debe dejarlos bien asegurados lejos de la chacra; es absolu- 
tamente prohibido amarrarlos cerca y mucho menos pastarlos. Siendo 



obligation de las autoridades la permanente vigilancia de estas areas, si 
encuentran un animal amarrado en el lugar indebido, con mucho res- 
peto y paciencia hablan con el dueno, akullikan juntos, le recomiendan 
llevarse el animal a los margenes, y se despiden terminando con una 
conversation amigable. Tras ello, el dueno obedece inmediatamente. 

En caso de divisar la falta desde un lugar lejano, comienza a gritar: 

“que saquen al burro a otro lado inmediatamente”, indicandole con 
ademanes donde y como debe estar. De no corregirse la falta ante 
cualquiera de estas advertencias, con la garantla de la santa warn, la 
autoridad se encuentra facultada para aplicar los chicotazos en ese 
mismo momento. 

Cuando los animales son hallados haciendo dano a las chacras 
sin ningun guarda, inmediatamente son conducidos al corral de danos, 
donde se los encierra bajo Have. Posteriormente, son notificados para 
constituirse en el lugar de la falta, tanto el dueno de la chacra como el 
de los animales. Este ultimo es obligado a reparar las perdidas ocasio- 
nadas de acuerdo a resolution verbal de la autoridad, quien habra de 
enunciar la cuantla de las perdidas, previa tasacion realizada en base 
a ciertos parametros conventionales: doce matas de papa destruidas 
implican la devolution de una arroba del producto. Por otro lado, 
tambien el infractor debe pagar una multa para recuperar su animal, 



lo ciial dependera de su especie: el chancho y el toro reciben la sancion 
mayor, les sigue el burro, el caballo y la cabra. La llama y la oveja son 
por las que menos se paga. 

En el corral de danos que administra cada alcalde de campo, los 
animales pueden permanecer encerrados hasta tres dlas; pasado este 
tiempo, son trasladados al corral de danos central, que se encuentra 
a cargo de los tres cabildos y el corregidor. El cobro de las multas, 
por dla, es diferente en cada uno de los corrales; es mas elevado en el 
corral central, aunque el importe depende de las decisiones aprobadas 
por el consejo de autoridades de cada gestion. Por ejemplo, en el ano 
1998 eran vigentes los siguientes: por un toro, Bs. 10; por un chancho, 
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Bs. 10; por un caballo, Bs. 7; por un chivo, Bs. 5; por un asno, Bs. 5; 
por una llama, Bs. 3; y por una oveja, Bs. 2. Tras su aprobacion, estas 
sanciones son pasadas al corregidor para su respectiva efectivizacion. 
Es variable el horario de los danu muyus o rondas habituales que 
realizan los tres cabildos y los alcaldes de campo: desde las cinco hasta 
las nueve de la manana o desde las ocho de la manana hasta parte de 
la tarde. A criterio de los ponchosos, es importante mantener un con¬ 
trol regular pues sorprender in fraganti es parte de la estrategia. Para 



acentuar el cuidado de las chacras, se programan “batidas” mediante 
“decisiones secretas” con prerrogativas inflexibles. Las autoridades se 
movilizan en equipo y “nada se perdona”. Hablan con mucho respeto, 
pero se llevan al animal danino sin dar al dueno posibilidad alguna 
de negociacion —peor aun si los cultivos ya han sido afectados. 

Como testimonio de esta figura, existe un acta de reunion 
extraordinaria celebrada en la tercera section de Yaku, en la que se 
decidio actuar de manera energica. A quienes se mostraran renuentes 
o dieran lugar a un cruce de palabras o insultos a la autoridad, se los 
remitirla inmediatamente al corregimiento (ver Libro de Actas del 
corregimiento de la marka Yaku, 1995: 117). En este sentido, es, de un 
lado, semejante a la funcion que ejerce un Estado sobre sus fronteras 
con otros estados, y, de otro, ligado al control interno para evitar 
posibles conflictos. 

3.4. Los delitos mayores o jach’ajucha se sancionan con justicia mayor 
jach’a justicia 

Los casos de gran envergadura o delitos mayores son tipificados 
como jach’a jucha. Se trata de casi todos los delitos catalogados por 
Waman Puma de Ayala como “grandes delitos”: “uel acos y malhecho- 
res dilenqiientes, auca (enemigo), yscay songo (traidor), suua (ladron), 
uachoc (adultero) hapioc (brujo), ynca cipcicac (murmuradores del 



Inka), apuscachac (soberbio)” ([1612] 1992: 303). Lo que quiere decir que 
las sanciones no han nacido ex novo, sino que vienen de una tradition 
juridica prehispanica. Dentro de esta categorra, entonces, se encuen- 
tran todas las transgresiones a la propiedad comunal y agresiones al 
bienestar colectivo. Los jueces a quienes se las remite son todos los 
componentes del parlamento comunal, los que viabilizan la sancion 
por medio del cuerpo de autoridades. 
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El parlamento comunal, sinonimo de asamblea general o cabil- 
do, es convocado por las principales categorias de autoridades, tanto 
pollticas como originarias, y en el participan comunarios de ambos 
sexos y de todas edades. Es dirigido por el corregidor en su condition 
de maxima autoridad de la marka. 

As! como el poder se “carga” y “descarga” en la comunidad, de 
la misma manera la justicia se halla comunalizada. Por principio, los 
delitos mayores son de dominio y atribucion directa de la colectivi- 
dad; y los casos menores son delegados a las autoridades de acuerdo 
a su jerarqula, pero solo para que los administren con funciones y 
responsabilidades limitadas. 

3.4.1. Conflictos de tierras y linderos 



Segun la memoria oral, aproximadamente desde los anos 30 
ha existido un problema de linderos entre el canton Yaku, provincia 
Loayza, y su colindante Ichuqa, provincia Inquisivi, impulsado por 
los patrones que pretendlan el dominio de los terrenos pastales de Ta- 
blachaca, que, estando ubicados justo en medio de las dos provincias, 
son parte de la jurisdiccion territorial de Yaku. Pero, con los efectos 
de la reforma del 52, junto a la figura del patron y las haciendas, 
desaparecio tambien este conflicto. Posteriormente, se ha reactivado 
el problema a ralz de la creation de la feria de Tablachaca, que con 
el paso del tiempo ha crecido en importancia y capacidad, y en la 
que los de Ichuqa son los que preponderantemente han invertido en 
construcciones civiles y tiendas, teniendo que responder sin embargo 
a las mayores exigencias en cuanto a impuestos y otras prestaciones 
de servicios por los de Yaku. Para evadir definitivamente las cargas 
impositivas, los comunarios de Ichuqa han removido algunos hitos 
antiguos, para intentar anexar dichas tierras a su canton, pero los de 
Yaku se amparan en los tltulos coloniales. Pese a esta objetiva demos- 
tracion, los de Ichuqa insisten en pasarlas a su jurisdiccion, valiendose 
de artificios juridicos basados en los nuevos mapas de la division 
pohtico-administrativa del pals. Atal punto ha resultado complicada 
la solution de parte de las autoridades locales que finalmente la tras- 



ladaron a la comision de llmites del Senado Nacional, encargando el 
seguimiento a los miembros sindicales, quienes continuamente van 
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informando sobre su curso en las asambleas generales. Esto demuestra, 
por un lado, que los problemas territoriales a nivel de la marka son de 
interes colectivo, por lo que la comunidad los resuelve por consenso 
en el Jack ’a Tantachawi; y por otro, que funciona un pragmatismo que 
utiliza a las autoridades sindicales como representantes ante el Esta- 
do cuando resulta conveniente. Aunque en el fondo se hace palpable 
la carencia de una instancia juridica superior con atribuciones por 
encima de Yaku e Ichuqa, lugar que justamente ha sido copado por 
niveles estatales, exentos de capacidad para solucionar problemas de 
esta naturaleza —como se advertira de manera palpable en la guerra 
entre los ayllus del norte de Potosl. 

Por resistencia al deber fundamental de desempenarse como 
alcalde mayor cuando el cargo le correpondla a su ayllu (el de 
Mik’aya), fue cuestionada la posesion de tierras de un comunario 
en una asamblea general, en la que se resolvio por consenso expro- 
piarselas. Para saldar responsabilidades, optaron por entregar los 
terrenos a otro comunario, mediante un acta de compromiso, en la 



que el nuevo depositario se comprometia a ejercer el cargo de alcalde 
mayor por cuenta de otro (ver Libro de Actas del corregimiento de 
Yaku, febrero 22, 1954: 37). Algo similar sucedio en el ano 1981, cuando 
por disposition de los cinco ayl us y autoridades comunales obligaron 
a transferir la sayana de Francisca V. de Lugarani, por no asumir el 
cargo de regidor (ver Ibid., 1981: 78). 

Otro caso ilustrativo es el que nos cuenta don Tomas Colque: el 
ayllu Mik’aya ha perdido parte de sus territorios por el conflicto entre 
dos familias de status agregados, la familia Willca del ayllu Qawa y 
la familia Quiros del ayl u Mik’aya. Ambas pretendlan consolidar 
su derecho propietario en estricta aplicacion a la ley estatal, para de 
este modo librarse de las principales obligaciones de servicios a la 
comunidad. El caso fue tratado por la asamblea general en multiples 
ocasiones y, paralelamente, llevado como juicio ante las autoridades 
estatales, quedando en statu quo hasta la fecha (ver Consejo Nacional 
de Reforma Agraria, Expediente No. 38857, ler. Cuerpo). 

3.4.2. Delitos de robo y abigeato 

El hurto reiterado, por atentar contra los intereses colectivos, 
es considerado delito grave contra la ley del ayllu, y quien incurra en 
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esta jucha es tipificado como ladron o lunthata. En consecuencia, su 
juzgamiento se lleva a la asamblea general, maxima justicia o Juntu 
Jaqi que dictaminara la sancion. En el pasado, la aplicacion de la con- 
dena maxima o pena de muerte era irrevocable, pero en los ultimos 
treinta anos aproximadamente, ha sido gradualmente sustituida por 
elevados montos de dinero, la expropiacion de parcelas, el destierro 
voluntario e inclusive los chicotazos. Para casos no reiterados, la san¬ 
cion consiste en chicotazos, pedradas, insultos o escupitajos, ademas 
de la correspondiente sancion moral para su familia, con el objetivo 
de lograr el jucha unt’ayawi, que es el acto de reconocer publicamente 
(el infractor) el delito cometido y comprometerse a no repetirlo. Por 
ello se asume que en la comunidad no pueden existir ladrones: 

En esta comunidad no existen ladrones,... no puedes ver al ladron aqul, as! 
nomas las vacas estan botadas por ahl llamas y ovejas. En la ciudad te asaltan 
al momento... en cambio aqul nuestras casas estan sin llaves y muchas veces 
dejamos las puertas abiertas, nadie roba, vivimos distinto (Don Francisco 
Mamani Mayta, regidor, abril 30, 1998). 

Vivir de distinta manera significa tambien tener distintos princi- 
pios juridicos. El hecho de que las viviendas no tengan la seguridad de 
los candados o que los animales se muevan libres en las a yjaderas, lejos 
de sus duenos, solo es posible por la garantla que brinda el sistema 



juridico yakeno, que protege los ambitos fundamentales de la vida 
del ayllu. Segun don Juan Chuquimia, no obstante la severidad de las 
leyes, cuando en una ocasion un comunario fue descubierto in fragand 
robando unas 1 amas, el caso fue 1 evado a la maxima instancia juridica 
para su juzgamiento, donde fue absuelto por suplicas del infractor 
y la intervention de su familia. No pudo librarse, sin embargo, de 
los chicotazos, y as! la pena capital le fue conmutada por una fuerte 
suma economica. En este caso, como en similares, la maxima justicia 
puede derivar sus competencias por voluntad propia a la autoridad 
del corregi- dor, quien establecera la sancion de acuerdo al grado 
de culpabilidad. 

En el Codigo Penal (Artlculo 350), el abigeato se encuentra 
regulado en el Capltulo VI, del Tltulo XII, llamado “Delitos contra 
la propiedad”. Llama la atencion en el artlculo la minuciosidad de 
su trato. Divide y subdivide los comportamientos tipificados, en 
funcion de si es en campo ajeno o propio, o el tipo de animales en 
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cuestion, agravando la pena a un tercio o a una mitad, segun las 
circunstancias que acompanan al caso, mientras que el acto en si del 
robo de cualquier animal, ya es considerado abigeato. Como no podria 



ser de otra manera, estas normas han sido pensadas no tanto para las 

comunidades indlgenas, sino para la administration de justicia en 

beneficio de las empresas ganaderas. 

3.4.3. Concepcion de delitos contra la mujer 

La comunidad no considera delito penal el aborto realizado por 

una mujer, independientemente de su estado civil de casada o soltera; 

se trata mas bien de una contravention de maximo agravio en termi- 

nos morales y materiales, que tiene directa incidencia en los desastres 

naturales y las variaciones climatologicas —granizada y heladas. El 

nino no nacido o muerto sin haber sido bautizado y probado la sal, se 

convierte en muru xvawa 28 o un limpu 29. El esplritu del nino se encuentra 
vagando en un piano de la realidad, como una especie de fantasma que 

busca desesperadamente padrinos. En esa desesperacion es que puede 

ocasionar enfermedades, nevadas y malas cosechas, simplemente por 

culpa de la mala action de su madre. 

Cuando graniza en la chacra se suele decir: “^de que soltera 

su pecado sera?”, <?kuna imillanakaw juchachaspacha? Las autoridades, 

guiadas por los comentarios, averiguan con la colaboracion de un yatiri 

y en el tantachawi se encara a los padres30 de la posible responsable, 

quienes ante tal acusacion hacen 1 amar a la joven para que confiese su 

falta. De confirmarse el hecho, en el acto son sancionados moralmente 



por el cormin, con rinas e insultos, obligandolos a realizar en breve la 
phuqhancha o “despacho”, a manera de resarcimiento por los danos 
causados a la colectividad. A1 respecto, don Tomas Colque de Mik’aya 
y Adrian Lobo de Qullana comentan: “las solteras embarazadas abor- 

28 A diferencia de la acepcion de limpu, estos han completado la gestation y han 
sido muertos por causas naturales o por infanticidio, pero que de igual modo no 
llegan 

a alcanzar el bautismo. Muru xvaxva literalmente quiere decir: “falto de todo”; 
otros dicen que viene de “moro”. 

29 El concepto de limpu es una clara influencia catolica de la epoca colonial, 
aunque seguramente en el mundo prehispanico debio existir un estado parecido: 
simplemente 

se amalgamaron los sentidos. Actualmente, en Espana se dice “estas en el limbo” 

cuando una persona se encuentra muy distraida, se le van las ideas, anda como 

sonambula. Sin embargo, en las comunidades el “estado de limbo” se utiliza en 
un 

sentido religioso que alia ha desaparecido. 
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tan y lo entierran en algun campo y no asi en el cementerio, esto nos 
trae desastres en la agricultural El cumplimiento de la celebration 
del ritual es vigilado y controlado por las autoridades, asi como por 
la propia comunidad. 

En estos casos, los padres son los que concretizan en detalle 



las sanciones morales, sobre todo a la joven, por haber permitido el 
embarazo o el aborto, pues se considera que “la mujer es la Have del 
hogar”, imillwawaxa llawi. Por esta metafora se puede entender que 
la joven ha perdido esa seguridad innata de responsable del hogar, 
por lo que en adelante seran restringidos muchos de sus derechos, 
como asistir a las fiestas, realizar viajes a la ciudad u otros privilegios, 
imponiendole trabajos duros, porque “el que tiene culpa no tiene 
derecho a demandar un trato preferential”,; uchanixa janiw lakapam- 
pikixa mistunapakiti. Esto quiere decir que la aplicacion de la sancion 
moral no termina con el acto del cumplimiento del “despacho”, pero 
tampoco la falta puede eternizarse, ya que puede ser limpiada de- 
mostrando cualidades en el trabajo de la casa, la agricultura y otras 
actividades, o siendo respetuosa, familiar y buena companera. Algo 
similar pasara con el varon, aunque no siempre este cumplira al pie 
de la letra las sanciones familiares, por considerarse que “el hombre 
es solo un visitante”, yuqallawawaxa wisita. Sin embargo, cuando le 
toque desempenar funciones publicas e impartir justicia o reclamar 
derechos, se vera limitado por estos antecedentes. 

Por su parte, el Capltulo II, del Codigo Penal, en su Tltulo VIII, 
“delitos contra la vida y la integridad corporal”, regula este delito 
a traves de los artlculos 263-269. En el patriarcalismo a ultranza de 



la ley boliviana, toda la arquitectura de la tipificacion de los delitos 
en el Codigo Penal esta estructurada en funcion al dolo o a la culpa, 


30 Un caso elocuente para evitar delitos de esta naturaleza esta en un libro de 
actas del canton Uncal amaya, de la provincia Aroma, aproximadamente a unos 
50 km. de 

Viacha: “Fue presente en la oficina del Corregimiento, auxiliar Manuel Quispe, 
el in- 

dlgena Andres Cal e y su esposa, Rosa de Cal e, mayores de edad, casados, 
naturales 

de esta, quienes se comprometen velar a su hija Quintina Cal e, quien se 
encuentra 

embarazada y no sabe ni para quien es. . Si en caso que hiciera morir o 
desaparecer a la criatura, pagara una multa o sancion de Bs. $ 1.000” (Libro de 
Actas del corregimiento de Uncal amaya, prov. Aroma, 1972-1979). Los padres 
se comprometen con la comunidad 

a hacerse cargo del embarazo de la j oven soltera de modo que ella no aborte. 
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pues por culpa tambien se es responsable. La predominancia de una 
ciega ambigiiedad a duras penas intenta criminalizar “al que causare 
el aborto”, pues su identidad social o profesional es al mismo tiempo 
despersonalizada. El o nos demuestra lo falaz y erroneo del tratamien- 
to de delitos de esta naturaleza, que convierte en juridica la practica 
del aborto en si bajo la retorica idea de preservar la integridad fisica de 
la mujer sin penalizar las causas sociales y personales que motivaron 



el embarazo y el aborto. En cambio, en la ley del ayllu este delito no 
se sanciona material ni economicamente, menos con el aislamiento en 
carceles; mas bien se aplica la sancion moral a tres niveles: la mujer, el 
varon y sus respectivas familias. El delito de aborto no solo es punible 
por sus efectos, sino tambien por sus causas. 

La ley positiva se encuentra estatica y muerta en el papel; 
muchas de sus prescripciones no se cumplen, simplemente quedan 
como grandes enunciados retoricos. A la hora de ponerlos en practica 
aparece la cultura de la negociacion de ley, pudiendo comercializarse 
con sus vacios y sus aplicaciones. Sobre el a no existe un control social, 
porque ha sido construida en funcion de una “comunidad imagina- 
da” (Anderson 1993), de donde nacen sus anomalias y sentimientos 
propietaristas. En cambio, en Yaku la justicia se encuentra anclada en 
la comunidad, ella es en ultima instancia la propietaria que coteja y 
discute constantemente a la luz de los delitos y sus causas. 

Cuando se descubre a tiempo el embarazo de una joven soltera, 
las autoridades y la comunidad son los encargados de controlar a la 
madre hasta el nacimiento del nino(a). En estos casos, el poder de la 
familia se reactiva obligando a concretizar el matrimonio, para de 
esta manera evitar la erosion del prestigio moral y social de ambas 
familias, asi como de los mismos infractores. Pero si los padres de al- 



guna de las partes no estan de acuerdo en llegar a alguna conciliation 
satisfactory, o el padre biologico niega su paternidad, se recurre a la 



maxima autoridad del corregimiento, quien puede dirimir el problema 
imponiendo sanciones economicas en especie o en tierras, ademas 
de suscribir la respectiva acta de buena conducta de respeto mutuo 
(Don Tomas Colque, ayl u Mik’aya, febrero 15, 1998). En la comunidad 
existen modos alternativos de resolver estos problemas, como a traves 
del reconocimiento del nino(a) por los abuelos de cualquiera de las 
partes con todas sus implicaciones juridicas. En caso de que la adopcion 
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sea concretada por los padres de la joven, a la madre biologica solo 
se la considera una hermana. De este modo, tambien se evita que la 
joven quede estigmatizada de por vida, y si bien queda una pequena 
sombra, esta no sera tan oscura. Por otro lado, si los padres del joven 
se hacen cargo del reconocimiento de la criatura, se da una situation 
muy similar (ver Libro de Actas del corregimiento de la marka Yaku, 
junio 6, 1984: 46). 

He ahi la gran diferencia entre la familia indigena —mas pro¬ 
funda en este tema en el campo juridico— y los modelos occidentales, 
toda vez que en la comunidad la importancia de la familia radica en 
que siempre habra de defender y resolver este tipo de problemas. Si 



el bebe es varon se lo considera arxatiri —el future) poseedor de la 
palabra— y es tan querido como la mujer, a quien se nombra manq’a 
phayt’iri —la que nos servira un plato de comida. No significa reducir 
el dominio de la mujer al espacio de la cocina; lo que hay que ver es 
la asociacion cosmogonica mas amplia y las fuentes diferenciales de 
poder, expresadas mediante multiples intertextos como el espacio vital 
de la vida productiva y reproductiva de la comunidad. Segun Arnold 
y Yapita, el cantar y el tejer de las mujeres qaqachakas son formas 
retoricas de expresion y de control social (1998: 78-115). 

Son grandes las diferencias entre la ley comunal y la ley patriar- 
cal del Codigo de Familia boliviano, que por principio juridico obliga 
a la paternidad, sobre todo cuando un hijo nace fuera del matrimonio. 
No contempla arreglos de ninguna otra indole, como la renuncia, vo- 
luntaria o forzada, a dicha paternidad. La ley del ayllu, para la que no 
entrana mayor problema juridico legal el aspecto de la paternidad e 
inclusive la maternidad, lo que si impone, a manera de resarcimiento 
del dano moral y social causado a la familia de la joven, son sanciones 
a los padres del varon que deberan entregar bienes materiales o alguna 
qallpa perpetuamente. 

Warmit jutiri, warmitaraki sariritanxa, “nosotros venimos de la 
mujer y tambien vamos de ella”, evoca un principio juridico que se 



halla sintetizado de modo general en la condition de imill waxva de 
la mujer. Independientemente de su edad, le otorga un tratamiento 
preferencial, tanto desde la juricidad estricta de la familia como desde 
la ley comunaria. En tal sentido, agresiones como la violacion y el estu- 
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pro, definidos como pantxana o wad, se consideran delitos mayores, y para 
evitar su reproduction son sancionados con drasticidad. La falla 

no solo dana a la persona esperificamente, sino a toda la humanidad: 

“Aca, no nos podemos equivocar con las ninas-mujeres, es serial de 

que la sociedad esta yendo por el camino equivocado. A los que se 

equivocan se castiga con mucha justicia” (Don Eloy Chambi, Llipi 

Llipi, marzo 6, 1998). 

Wadspawa y pantxasirinakaxa implican tambien sancion etico- 
social, ya que la comunidad considera el caso como crisis en su sistema 
normativo o premonition de desgracias. 

En el caso de un delito cometido en junio de 1987 en el canton 
Qhuqhi, un hombre, en funcion de alcade de campo, es acusado de 
tentativa de estupro con agravante de violacion a una menor de nueve 
anos, su hijastra. El caso es elevado por la madre a la instancia del 
corregimiento, donde se expide en el acto un mandamiento-citacion 



contra el infractor y sobre estas bases se forma el cuerpo del delito 
(ver Libro de Actas del corregimiento territorial, canton Coque, junio 
22, 1987). 

El corregidor, tras haber verificado el delito con la prestacion de 
declaraciones del infractor, la madre y la nina, procede al arresto del 
infractor por siete dlas, hasta someterlo a la jurisdiccion de la asamblea 
general. Se informa que el delito no ha sido consumado, pero por la 
intention, es sancionado con la destitution de su cargo de alcalde de 
campo, lo que supone la perdida de lo invertido durante medio ano 
de ejercicio como autoridad, que en ningun momento y de ningun 
modo se le reconoceran. Por las caracteristicas de la contravention, 
la asamblea no lleva a extremos la aplicacion de la sancion y prefiere 
respetar la petition del acusado de que se le termine de juzgar con la 
justicia estatal, lo que no compromete el desconocimiento de la causa 
o el haberse liberado de la aplicacion de la sancion etico-social, que 
tiene la virtud de desgastar cotidianamente el valor civil de la persona, 
sobre todo cuando intenta tomar cargos o representaciones colectivas. 
Entonces, haciendo eco de la insistencia de los encausados, de 
ventilar el caso en la justicia ordinaria, se prepara el expediente del 
juicio penal contra elacusado, pasando el caso a instancias del juez 
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de minima cuantia No. 2 de Yaku. En este tipo de casos, autoridades 
como el corregidor y el juez de minima cuantia, operan bajo estilos 
juridicos del ayllu y del Estado. Esto quiere decir que la comunidad 
no desconoce competencias de la justicia positiva, debiendo por ello 
renunciar a sus propias jurisdicciones. Pero en caso de haberse consu- 
mado el delito y mas aun de manera reiterada, es muy probable que 
su destino juridico se efectivice por via de la justicia del ayllu. 

Segun el juez de minima cuantia que atendio el caso del alcalde 
de campo destituido por intento de violacion, luego de su traslado a 
la justicia estatal, no se supo mas del asunto. El entiende que simple- 
mente quedo como una denuncia planteada sin dictamen de solution 
alguno. Sin embargo, en el interior de la comunidad, pese a haber 
sido derivado a la competencia estatal, este delito ha continuado por 
la via de la sancion etico-social al infractor y a su familia. Esta resulta 
solo una muestra del sistema de valores que impera a uno y otro lado 
de ambos ordenamientos juridicos, por lo que las comparaciones o 
transplantes pueden resultar falsos y por demas peligrosos. 

Sobre la familia se descarga la responsabilidad y el cuidado del 
tronco consanguineo colateral o afin, hasta la “perdida de la memoria”. 
Los padres y abuelos tienen la mision social y juridica de inculturar a 



hijos y nietos, recomendando: uka phamillanakaxv parintix, “esa familia 

son nuestros parientes”, o uka phamillanakarakiw jan parintikiti, “esas familias 
no son nuestros parientes”, y haciendo conocer la estirpe: 

achachila, laq’a allchhi y laq’a axvichu y la casta familiar, principalmente para 
prevenir el delito de incesto. 

Estan prohibidas las relaciones incestuosas. Aun las relaciones 
accidentales entre parientes lejanos son consideradas transgresiones, 
por atentar contra la casta, el linaje y los lazos familiares historicos. Por 
ello se suele decir: “ellos rompieron con la sangre”. En este sentido, 
los miembros de una familia tienen la obligation de aconsejar y velar 
por la buena salud y el mantenimiento de la casta. Idealmente los 
matrimonios deben darse dentro de la sangre “cultural” (del mismo 
ayllu, pero de otra familia), pero nunca dentro de su misma sangre 
biologica o de sangre extrana a la cultura. Se ejercita control a traves 
de la norma mitica que dice que los hijos nacidos de estos matrimo¬ 
nios habran de tener orejas de burro o cola, o seran mitad animales y 
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No se tiene evidencia de que se hayan suscitado casos de incesto; 
sin embargo, en la historia juridica de los yakenos se menciona que 
este hecho ha merecido la sancion de la maxima justicia: chicotazos, 



destierros e inclusive pena de muerte. Es tabu hablar especificamente 

sobre este tema; no se lo puede tratar o cuestionar libremente, pues se 

considera secreto de ayllu, quiza para preservar la reputation de que 

gozan las personas producto de este tipo de relaciones, argumentando: 

Jaqi masisana unrapaxjanixv thantha isirxama p’ichkatanakiti, “El honor de 

las personas no se puede quemar como si fuera un trapo viejo (Don 

Tomas Colque, ayllu Mik’aya, marzo, 1998). 

Por principio juridico, la comunidad exige no desprestigiar el 

honor de las personas cuando no existe motivo. Pero es una norma 

tacita que se encuentra en el sentimiento colectivo y se expresa formal- 

mente a traves de los sz'w sawis. La parentela consanguinea y colateral 

practica el control, haciendo reconocer a los hijos —que en aymara se 

conoce como unt’ayana — ante la parentela matrilateral y patrilateral 

en sus diferentes grados. Tambien se ocupa del reconocimiento de los 

ahijados, ahijadas, padrinos y madrinas, incluyendo a los hijos, que 

se consideran como jisk’a parinu o jisk’a marina. En la practica se pudo 
constatar en numerosas oportunidades esta disposition. 

Cuando los hijos incurren en este delito, los padres reciben 

el peso de la sancion moral por falta grave: Familiyanaka xvila kutisi- 

yirinakaxa, qhinchaw, kuntinaruwa, “La familia que permite relaciones 

amorosas entre parientes echan a perder la sangre, se considera de 



mal augurio y es un alma en pena” (Don Francisco Mamani, regidor, 
marzo 18, 1998). 

Las familias se devaluan moral y socialmente con el delito del 
incesto. Si bien no existe una expllcita sancion31, si alguien rompiera 
esta norma, sera mal visto, reprochado y sancionado moralmente con 
una serie de calificativos, como jinchu q’anu,jan ajanu xvilani, qhinchha, 
kuntinaru, etc., estigma que podrla ser arrastrado incluso a las futuras 
generaciones. Se trata de algo muy doloroso que causa sufrimientos 
en lo mas profundo de la persona, atacando directamente al chuyma. 

Por eso se dice: chuympini usuyitu, “lastima la humanidad de la per- 
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Chacha-warmi : ejercicio de los cargos de autoridades en pareja. 

El poder de la justicia de las almas 
representado por los t'uxlus. 

220 

LA LEY DEL AYLLL7 

sona”, que de alguna manera se encuentra resumida en el corazon. 
Desde el ambito de la justicia de los ancestros, los incestuosos habrian 
de “condenarse” al morir, pues este delito es la causa mas frecuente 
de condena. 

Aparentemente, las normas, sobre todo morales, parecieran 
no tener sentido ni efecto social, aun cuando la familia de los novios 
admita el matrimonio entre parientes, a pesar de la prohibition. Sin 
embargo, la familia colateral tiene mecanismos de control, negandose 
de manera explicita o implicita con no asistir a la boda. Son simple- 
mente muestras del poder de la justicia de Yaku, que somete a los 
infractores al ostracismo social con el mas absoluto liberalismo. Aun 
cuando el asunto haya sido resuelto o legitimado por la justicia estatal 
del registro civil, en la comunidad sigue siendo un asunto que debe 
resolverse en el proceso, hasta que los miembros o la familia agachen 



la cabeza y acepten la falla. Aim as! el estigma quedara grabado en 
la memoria por generaciones. 

El incesto fue desterrado del ordenamiento juridico penal posi¬ 
tive), piles no esta tipificado como delito. Que duda cabe que la carga 
moral y social sigue teniendo el mismo efecto que una sancion penal 
en la justicia de ayllu. 

3.5. La aplicacion de sanciones 
3.5.1. Pena de muerte 

Es casi una constante escuchar sobre la aplicacion de la pena de 

muerte en el contexto indlgena. Generalmente, estos sucesos han sido 

31 A1 respecto, Carter y Mamani enfatizan: “Dos casos recientes de incesto en la 
co- 

munidad entre padre-hija 1 egaron al conocimiento de la Comunidad 
atribuyendosele 

la secuencia de malas cosechas que sufrio la comunidad. No se tomo sancion 
directa 

contra el os pero estan sometidos al ostracismo social. Aunque los hombres antes 
ha- 

blan sido “pasados”, ya no se les consulta por su experiencia y sabiduria; antes 
bien se les tacha de qhinchha (inmorales). Sus nombres se usan para maldecir y 
todos evitan encontrarselos, no les incluyen en el trueque de papa ni se les toma 
en cuenta para el ayni. Los padres prohlben a sus hijos que tengan contacto o 
amistad con los hijos de ellos, y si se encuentran que ha habido contacto, 
sacuden las ropas de los hijos como 

si portaran germenes de alguna enfermedad horrenda” (1982: 191). 
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leldos desde el mundo no indlgena como “linchamiento”32, cuando en 

realidad se trata de la aplicacion de la pena maxima frente a acciones 

como el robo, la mentira polltica33, el asesinato, el adulterio, etc. Lo que 

debe tomarse en cuenta es que consiste en una ejecucion dictaminada 

por la justicia mayor, tras un minucioso proceso juridico. 

Los delitos mas comentados en el mundo aymara y qhichwa 

tienen que ver con casos muy puntuales, como el ajusticiamiento por 

lunthatasina, por practicas del kharisiri y por la actividad oscura del layqasiri, 
acciones que son sancionadas con la pena capital34. La practica 

de estos dos ultimos casos es clandestina y diflcil de probar. 

En la decada del cincuenta, la exhacienda Puchuni fue escenario 

de un procedimiento sumarial de ajusticiamiento, llevado a cabo por 

la alta justicia de la comunidad. A una senora acusada de ser layqa se 

le responsabilizaba por la muerte de una persona en circunstancias 

misteriosas, siendo sometida al rigor de la pena de chicotazos (ver 

Libro de Actas del corregimiento de Yaku, folio 214). De esta manera 

se controla la distorsion y mal uso del saber del yatiri. Otro caso similar 

se produjo en Chucamarka: despues de haberse comprobado las reite- 

radas acciones de un layqa, este fue colgado de los tijerales de la iglesia 



de la comunidad, para ser azotado por la mayoria de los presentes de 
modo de conseguir la confesion y compromiso de no reincidencia en 
estos hechos tipificados como altamente delictivos (ver Libro de Actas 
del corregimiento de Yaku, folio 367, 368). 

32 

Don Antonio Reynaga recuerda que en la decada de los 80, en 

Desde el ambito urbano, principalmente mestizo- q’ara, ejecuciones de esta 
Indole se asumen como la action de una muchedumbre o grupo de exaltados, 
llevados por 

las pasiones mas bajas. 

33 La mentira que compromete y afecta a una colectividad es susceptible a ser 
penali- 

zada con la muerte. “La nation clandestina” (1989), pelicula de Jorge Sanjines, 
presenta de modo visual esta sancion. Mamani, por el hecho de haber ocultado 
information 

politica, en su condition de “autoridad sindical”, es expulsado de la comunidad. 

Este hecho no solo afecta a la persona en si, sino que tiene implicancias 
mayores, 

en primera instancia a la familia, que tiene que soportarlo cotidianamente. Por 
ello, 

Mamani resuelve retornar a su comunidad bailando la danza ritual de la muerte, 
para 

de esta manera expiar su culpa y liberar a su familia y a la comunidad del 
estigma de 


la mentira. 



34 Este era el castigo para los que actualmente conocemos como “brujos” o 
layqa. Antiguamente los mataban a garrotes, as! como al resto de su familia, 
excepto los bebes. 


Asimismo, se daba el castigo post mortem : sus cuerpos eran arrojados a los 
animales 
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la comunidad de Chiyaraqi, dos hermanos que se dedicaban al robo 
de ganado mayor y otros bienes fueron sometidos a la pena maxima 
por la justicia mayor del juntu jaqi, despues de una ardua y prolija 
averiguacion y proceso judicial. Fueron obligados a ingerir “folidol” 
(insecticida) servido por su propia madre. Una norma casi generali- 
zada en la aplicacion de este tipo de sanciones es la participacion de 
los padres en la ejecucion de la sancion, constituyendose ello en su 
castigo por haber fallado en su mas importante mision: la education 
de los hijos en las normas de la comunidad. 

Tambien se tiene information de un suicidio por presion de la 
comunidad en la exhacienda Bambarillo, tercera section del canton 
Yaku. A mediados de los anos 80 se habla presentado una oleada de 
robos. Los comunarios, junto a sus autoridades, encabezados por el 
sindicato agrario, se ocuparon de las averiguaciones, recurriendo a sus 
propias tecnologias como la consulta a la coca, hasta dar con el autor 



del delito. Se llego a determinar que el culpable era un miembro de 

la misma comunidad. Como parte del proceso, se procedio al allana- 

miento de domicilio del sospechoso, donde encontraron sinnumero 

de objetos robados. El proceso estaba en marcha, hasta que el cuerpo 

deliberante de la asamblea general concluyo con el dictamen de la 

aplicacion de pena de muerte como sancion. Por la dimension del 

caso, este fue intervenido por la poliria boliviana, que reclamo com- 

petencia deteniendo al inculpado en las celdas de la estacion policial 

de la region. Pero como la comunidad no habla declinado jurisdiccion, 

el condenado fue obligado a presentarse ante los comunarios, con el 

argumento de devolver lo robado y explicar su conducta. Durante su 

traslado a la comunidad, bajo la custodia de polirias y autoridades 

locales, pasaron por caminos muy accidentados, barrancos y precipi- 

cios, y el, conocedor de la suerte que iba a correr, prefirio arrojarse al 

precipicio, abreviando de este modo la aplicacion de la pena capital y 

salvajes para que estos se los comieran. Waman Puma dice: “Castigo de los que 
dan ueuedizos y ponsonas, los que mata a los yndios: (...) curanderos, herberos, 
adivinos 

del pueblo, adivinos del Inka, los que enganaban al mundo, los que guardan toda 

suerte de medicinas, culebras, sapos, perdices y objetos que matan a la gente, a 
estos, maldita sean llevatelos, matalos. Que se acaben en un campo de sangre 
con sus hijos 

y sus semejantes. Que estos yndiios murian con este castigo todo su casta y ayllo 



y 


sus hijos y nietos. Escapaua los ninos que fuesen de teta porque no sama el 
oficio y 

and se escapaua de la muerte. A estos no les enterrauan, que lo dexauan comer 
los 

condores y gallinasos y sorras en el campo” ([1612]1992: 311). 
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librar del enlodamiento al honor su familia. Se dice que la parentela, 
al igual que el resto de los comunarios, recibio la noticia con mucho 
regocijo, diciendo: “!que suerte que se haya muerto!, walixay kalltjchij, 
pues esa fatal decision, ademas de contribuir al cumplimiento de las 
normas y leyes en la region, pudo liberar a la comunidad de posibles 
estereotipos. Su cuerpo fue enterrado en el mismo lugar donde cayo, 
tambien a modo de castigo, entendiendose que aun muerto su esplritu 
debla recibir la sancion de la ley comunaria. 

3.5.2. Chicotazos 

El chicotazo es parte de la sancion que se aplica tanto en caso 
de delitos publicos como privados-familiares. En los casos penales, el 
infractor es exhibido publicamente en la plaza —con las manos atadas 
y en algunos casos desnudo de medio cuerpo— para su juzgamiento. 

A cargo de este se halla el tribunal de justicia comunal, consistiendo 



parte del procedimiento en la aplicacion de los chicotazos de acuerdo a 
la intensidad del delito. Cuando el delito es reiterado y cobra mayores 
dimensiones por haberse puesto en peligro el bienestar comunal, por 
ley cada uno de los ponchosos esta facultado para efectuar entre una 
y tres “pasadas de mano”; eso quiere decir que cada autoridad puede 
aplicar de uno a tres chicotazos. Tras el os, los “antiguos” o pasarus 
pueden hacer otra pasada de manos, y as! sucesivamente todos los 
comunarios. Ademas, se puede insultar al delincuente, apedrearlo, 
escupirlo o, de otro modo, reprocharle su falta mediante la iwxa, hasta 
que se arrepienta y pida perdon de rodillas a la comunidad, compro- 
metiendose a no reincidir en el futuro. En caso de delitos de menor 
grado, solo las autoridades efectuan una a tres pasadas de mano. En 
ambos casos se impondra la sancion moral tanto al infractor como a 
su familia. Mas detalles nos brinda el siguiente testimonio: 

Para los delitos menores, corresponde aplicarlos una libra de chicotazos; los 
delitos medianos son sancionados con una arroba de chicotazos; en cambio 
los delitos mayores son castigados con un quintal de chicotes. Con todos los 
delincuentes se tiene que cumplir con la norma de pasar tres manos de chico¬ 
tazos, para corregirlos (Don Francisco Mamani, abril 30, 1998). 

Estas medidas de equivalencia: “libra”, 12 chicotazos; “arroba”, 25 
chicotazos; “quintal”, 50 manos de chicotes —que solo pueden efectuar- 



se con los chicotes juramentados de las autoridades—, tambien senalan 
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a que la sancion tiene llmites ideal y simbolicamente expresados por 
el “peso” y “manos”. No se imparten de modo indiscriminado, 
sin control ni medida, como frecuentemente es entendido en el mun- 
do no-indigena, que califica todo ello como expresion de violencia y 
salvajismo. El testimonio siguiente alude a la historicidad del chicote 
y su sentido social: 

En verdad el chicote es siempre formador de la persona, las autoridades no 
pueden castigar sin motivo; por ejemplo, en estos momentos no podemos 
impartir latigazos sin motivo, solo se debe sonar cuando la gente tiene culpa. 
Nosotros de alguna manera somos “personas” por la voluntad del chicote, sino 
no hubiera el chicote, todo puede ser un caos, pues, este chicote hace orden. 
Desde los tiempos antiguos, habla existido, la costumbre de azotar con quin- 
tales, la libra de azotes, seguramente, la pasada de doce manos equivalia a una 
libra, tres o cuatro chicotazos tambien han debido existir. Otros seguramente 
se sobrepasaban en aplicar el castigo, con los que tenian el delito del robo o 
a los que pretendian la mujer del projimo (Don Francisco Mamani, regidor, 
Yaku, abril 30, 1998). 

A traves de la autoridad, el chicote adquiere una connotation 



viva de la justicia; esta lejos de ser un simple objeto de castigo. Se 
constituye en la parte coercitiva de la ley, por ello se dice que es el 
formador y reformador de la persona desencaminada. 

Ademas del control comunal sobre la aplicacion de las sanciones 
en el ambito de la justicia mayor, se puede advertir sus transforma- 
ciones y reajustes en el tiempo. Esto es asi, por un lado, por voluntad 
interna, y por otro, por efecto de las relaciones de domination estatal, 
pues no siempre este control ha sido usado como establece la norma, 
sino de acuerdo a las circunstancias y al momento historico. Ahora el 
chicotazo esta siendo desplazado por la sancion economica, aunque 
no en su totalidad. 

3.5.3. Destierro 

El destierro se encuentra vigente y es aplicado por la justicia 
mayor de la asamblea general. Se aplica a quienes hubieran incurrido 
en algun tipo de delito mayor o jach’a jucha. Puede tener variantes en 
su aplicacion, como la expulsion por determinado tiempo, el aban- 
dono voluntario de la comunidad o ayllu, o el destierro con todas sus 
pertenencias a la frontera jurisdiccional, sin derecho a retorno, en cuyo 
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acto participa toda la comunidad. 



En la decada del setenta, en Champuyu, un hombre fue desterra- 
do por adulterio, despues de un proceso sumarial donde se subrayo 
como causa su reincidencia en este delito, pese a que la primera vez, 
por resolution de la asamblea general, el corregidor simplemente lo 
sanciono con una multa (Libro de Actas del corregimiento de la marka 
Yaku, 1970: 139-143). Cabe resaltar que en estos casos, quien recibe el 
peso de la sancion es el varon y no tanto la mujer. 

En otros casos, las personas que hayan incurrido en algun tipo 
de delitos (adulterio, robo u homicidio) optan por alejarse definitiva- 
mente de la comunidad, antes de que se active la justicia mayor, para 
evadir el peso de las sanciones. Un caso as! ocurrio en 1966, en el que 
unos hermanos, despues de haber asesinado a una persona, se fugaron 
del ayllu y hasta la fecha jamas han regresado (ver Libro de Actas del 
corregimiento de la marka Yaku, 1966: 80-87). Para cubrir parte de la 
responsabilidad, los padres tuvieron que entregar algunas tierras a 
manera de indemnizacion. 

3.5.4. Sancion economica, moral y de las “almas” 

Por norma, quien comete delitos de envergadura mayor es so- 
metido a exhibition publica, as! como a la consecuente aplicacion de 
chicotazos, con el proposito de lograr la confesion de los cargos y el 
facilitamiento del proceso. Lo ideal es lograr el arrepentimiento y el 



compromise) de no reincidir, para lo cual los padres o algun familiar 
honorable se constituyen en garantes. En los ultimos tiempos, la di¬ 
mension de las penas es reemplazada por la sancion economica y el 
resarcimiento de danos, como sucedio en el siguiente caso: 

Acta de transaccion... en el Corregimiento de Yacu; el autor paga la suma de 
1.550,00$b al dueno de los animales... fue descubierto infragenti y condenado, 
el 17 de junio en el Canton Ququi en un cabildo resolvieron, las autoridades 
comunarias y pueblo en general, despues de muchas suplicas y castigo, re- 
consideraron perdonarlo... en ese mismo instante fue determinado la sancion 
de mil pesos bolivianos... al complice... quinientos pesos bolivianos... En caso 
de cometer nueva rencilla pagara una sancion de cinco mil pesos bolivianos... 
(Libro de Actas del corregimiento de la marka Yaku, 1979: 178 y 179). 
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Por lo general, estos casos son suscritos bajo la figura de una “acta 
de transaccion”, pero el cambio de pena por la multa economica 
no exime en absoluto al culpable del delito. Simplemente el pro- 
cedimiento ha sido actualizado de acuerdo a las circunstancias 


predominantes de la economia monetizada, de la que tampoco 
la comunidad puede sustraerse. Pero lo que se vive y se ejercita 
es la sancion moral, que en una primera instancia consiste en la 



exposition publica del culpable. 

Procedimentalmente, la sancion moral acompana al castigo de 
todos los delitos. La maxima justicia por definition no tiene 
competencia ni jurisdiction para intervenir en la resolution de 
conflictos privados o familiares, que naturalmente deben ser 
solucionados por via de la escala de autoridades. Es cierto, sin 
embargo, que los afectados pueden elevar la queja a modo de 
someter el problema a la publicidad y a la critica colectiva, a 
cuyo efecto se impone la p’inqa y la q’umina, terminos juridicos 
de la sancion moral y social, operativizados mediante la figura 
sancionatoria de la ayt’asina, ayxat’ana o la art’a, que forman un 
artificio juridico de mucho peso. En otras palabras, siendo que 
la trayectoria pasada es una condition necesaria para situarse 
como kusa aski jaqi (personas con derechos en el porvenir), los 
antecedentes de cargas negativas son limitantes y restrictivos 
para llevar una vida social normal. 

La moralidad comprobada otorga derechos y privilegios, de 
manera que el poder de la opinion publica asume forma juridica. 
Se observa una variante de este procedimiento en un caso rela- 
cionado con la herencia de tierras: En el ayllu Qullana, la futura 
nuera de Narciso Lobo habia quedado huerfana de madre a los 



quince anos. Como era la mayor le corresponds llenar el vado 
cuidando a sus hermanos menores y a su padre. Con el tiempo, 
se caso con un hijo de la prestigiosa familia Lobo, que en una 
reyerta comunal durante la fiesta de carnaval fue asesinado por 
la bala perdida de un fusil, dejandola viuda con dos hijos. Desde 
aquel suceso, por “honor” renuncio a gran parte de las tierras de 
su marido, quedando en posesion solo de una pequena cantidad. 
Como no era suficiente para el mantenimiento de su familia, de- 
cidio exigir a su padre las tierras que le correspondian como hija 
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(habiendo sus hermanas recibido lo que a el as les correspondia) 
y sobre todo por el servicio prestado en calidad de sustituta de 
la madre fallecida. Pero el padre se negaba, y, alegando que por 
ser casada pertenecia a la familia de su marido, la dejo en total 
desamparo. Ella le seguia insistiendo con rogativas y principios 
eticos de humildad, inclusive llevandole presentes para suavi- 
zar el agrio caracter. Viendo que no conseguia nada, solicito 
los favores de su tio para que intentara convencerlo, y como el 
tampoco pudo, la mujer ya cansada, que de manera insistente 
decia “me voy a quejar donde el juntu jaqi”, tomo la determi- 



nation de acudir a la asamblea general con objeto de poner en 
claro la negativa y la discrimination de su padre, qhananchaha. 

La hija acudio a esta instancia, despues de haber agotado casi 
todos los medios persuasivos, pero ya no tanto con el proposito 
de conseguir la herencia de tierras, sino mas bien, para imponer 
una sancion moral y social a su progenitor, con la q’umina, para 
que los comunarios pudieran ejercer una fuerte presion social 
cuando el padre se encontrase en medio de problemas publicos: 

“tu tambien eres asl, porque fuiste muy injusto con tu hija”. De 
tanto replicarle, quiza conseguirian el efecto buscado por la hija. 
Cuando tuvimos la oportunidad de conversar personalmente 
sobre el tema con el padre reticente, nos sorprendio su muy 
avanzada edad y su estado de sordera. Nos llevamos la mayor 
sorpresa, sin embargo, cuando nos dijo que era el secretario 
general del sindicato agrario de la comunidad Qullana35 (1998). 

El protestaba sobre la historia de su nombramiento y lo califi- 
caba como injusto: Munkirjan munkir juntu jaqiwa jaquntapxitu 
aka carguru, chuymanpacharii lurayapxitu, luraninapanxa nayra 
ch’ama utxkanxa sump'i luririsxatxa, jichaxa kuna walirakisajanixv 
kititikisa unrakiti, “Contra mi voluntad la asamblea general me 
ha obligado a ejercer el cargo, ni siquiera le ha importado mi 



avanzada edad. Lo hubiera realizado cuando tenia las fuerzas, 

pero a estas alturas que sentido tiene, no es honor para nadie” 

35 En el ayllu Qullana, el sindicato agrario no se asume como una instancia de 
poder importante; se mantiene para no ir directamente contra la tradicion del 
sindicato. 

Se nomina a personas que tienen cuentas materiales y morales pendientes con la 
comunidad. 
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(marzo 11, 1998). 

Se encuentra muy disconforme con tal responsabilidad, adu- 
ciendo que ya tiene cumplidos todos los cargos obligatorios y 
no obligatorios y que la funcion de secretario general siempre 
ha sido ejercida por gente joven. Pero ademas, agrega que el 
cargo le ha sido impuesto solo por algunos caprichos de la co¬ 
munidad, con la intencion de ocasionarle mayores inversiones 
de tiempo y economia. Con ello se confirma que la asamblea 
general ha cumplido en parte su tarea de hacer justicia, a traves 
de la sintisina, imponiendo un cargo y una carga a alguien que 
ya no obedece a los criterios con que se elige a la persona con 
condiciones de prestar servicios. 

La sancion de las “almas” es una forma de castigo que consiste 



en encerrar en la capilla de la Iglesia a la persona de la que se 
sospecha, junto a las “almas” —huesos y calaveras— durante un 
tiempo, dependiendo de la magnitud del delito. Se aplica cuando 
no existen testigos de cargo ni descargo, como procedimiento 
del mundo ritual del derecho, que toma tintes sagrados para la 
busqueda de la verdad con la expllcita participation del yatiri 
y en directa colaboracion con las “almas” concentradas en la 
iglesia, el juramento ante la santa wara y otras representaciones 
sagradas de la religion catolica, para los casos que encierran duda 
o falta de evidencias reales. En tal sentido, se lleva al acusado 
a comparecer ante los dioses y ancestros que ahl moran, por 
representar el alma colectiva, la memoria de los difuntos del 
ayl u, las autoridades espirituales y la ultima instancia juridica a 
la que se acude para la averiguacion de la verdad o qhananchawi. 

Entonces, siendo que las almas tienen una manera especial de 
hacer justicia, si la persona no tiene mala conciencia, esa perma- 
nencia de encierro no le va a afectar en absoluto. De lo contrario, 
su conciencia va a dividir su personalidad: 

Existen en las comunidades unas capil as pequenas parecidas a pequenas casi- 
tas, esos son los calabozos. A los que han cometido alguna falta y no se tienen 
las evidencias suficientes se les lleva a la iglesia, donde se encuentran algunos 



esqueletos de renombrados antepasados que estan de pie. Se encuentran en 
pequenas capil as enterrados desde hace mucho tiempo. El encerrado empieza 
a tener visiones de todo tipo, ven caras diferente en los esqueletos, se hacen 
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gigantes. Realmente es una tortura estar en esta situacion de encierro, el terror 
invade. Este castigo se aplica a los que han cometido delitos mayores, no se 
somete a este tipo de justicia cuando el delito es menor. Antiguamente este tipo 
de encierro era sagrado y frecuente, pero ahora ha disminuido la costumbre, 
ahora lo encierran por una o dos horas, antes era un dia y una noche, se hacia 
dormir con los esqueletos. Cuando se dice delitos mayores, se refiere tambien 
a casos no esclarecidos donde no hay testigos, y las almas concurren al esclare- 
cimiento de los hechos; si el acusado es culpable, la sancion sera mas drastica, 
en la medida en que las almas o autoridades espirituales, permaneceran en la 
mente y el cuerpo del infractor hasta lograr el arrepentimiento y la limpieza 
del mal (Don Francisco Mamani Mayta, regidor, abril 30, 1998). 

Los principios juridicos de las “almas” tienen su propio thakhi, 
igual que en la justicia de las personas. Referencias a este tipo 
de casos en la memoria oral son frecuentes. 

Este tipo de procedimiento ha sido suficientemente discutido 
por Weber, quien lo conceptualiza como parte procedimental de 



sistemas denominados “justicia empirica”, que son “rasgos im- 
portantes de la vieja justicia carismatica”, procedimiento juridico 
que tendia a obtener una sentencia justa desde el punto de vista 
material, a traves del “caracter irracional y sobrenatural de los 
medios procesales de decision”. A su criterio, los juramentos y 
similares son radicalmente divergentes para la actividad judicial, 
medios auxiliares a los que se atribuye signification magica o 
procedimientos por “ordalias”, en la supuesta tesis de que no 
representan una real coaccion juridica basada en el “consenso 
y convenios racionales” (1979: 509, 516, 527, 606 y 732). Pero, 
justamente, en el procedimiento de la justicia indlgena son parte 
de sus preceptos normativos, ya que se constituyen en elemen- 
tos estructurantes propios, fuerza impulsora de formulation 
del derecho que revela fundamentales diferencias en relacion a 
otras esferas juridicas, principalmente a la ley estatal boliviana. 
El derecho indlgena en Yaku tambien se asume como un cons- 
tructo cultural, resultado de relaciones de poder y un producto 
de la historia del colonialismo y el anticolonialismo. Es en esta 
relacion que se transformaron sus significaciones. 
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CAPITULO CUARTO 
El ayllu Laymi - Puraka 

1. Transformaciones de la antigua marka Chayanta 
1.1. Rupturas y continuidades 

La historia del ayllu Laymi-Puraka no puede estar desligada de la 

historia de los demas ayl us del norte de Potosl, piles este territorio ha sido 
conformado por una compleja estructura de federaciones y confederaciones. 
Nunca fue territorio homogeneo, sino un mosaico de identidades 

culturales diferenciadas que se complied con la llegada de los espanoles; 

as! lo refieren estudios historicos, etnohistoricos y antropologicos, como el 

de Espinoza Soriano (1969), Harris (1978, 1982, 1985), Harris y Albo (1986), 

Godoy (1983), Platt (1982), Rivera/THOA (1992), Medinaceli y Arze (1998). 

En el periodo prehispanico, el territorio del norte de Potosi estuvo 

dividido en cuatro naciones: Charka, Qhara Qhara, Chuy y Chichas. El ayllu 

Laymi-Puraka formaba parte de la antigua nacion Charka, mientras que 

los qaqachakas (actuales contendientes en la guerra) eran parte de la 

nacion Qhara Qhara, junto a Puquwata, con capital Macha (Platt 1987a; 

Saignes 1985). Ambos ayllus, que durante el periodo incaico se sugiere 

eran miembros del ejercito del Inka y participaron en la conquista de los 

chiriguano (Arnold/Yapita 1996: 315), formaron la confederacion Charka- 

Qhara Qhara, que abarcaba hasta las quebradas profundas de los rios 



Grande y Pilcomayo, con hegemonia sobre las demas federaciones de 
la franja transversal, y al interior disponlan de tierras de valle (lo hacen 
hasta hoy), donde se cultivaba malz, ajl, algodon, frutas, madera y miel. 
Segun el Memorial de Charcas, era una gran nacion dual (Platt 1990: 68, 69; 
Rivera/THOA 1992: 32). 

Durante la colonia, la aplicacion del programa de reducciones, as! como 
la implantacion de repartimientos y encomiendas, fragmentaron la nacion 
Charka-Qhara Qhara, provocando la segmentation de las unidades mayores 
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objeto de rituales. 

En 1646, una comision de los ayllus Laymi - Puraka (Vid. Fs. 13 vta. 
Testimonio del Tltulo de Composicion del ayllu Laymi - Puraka) solicito 
la composicion de sus tierras al juez visitador, Jose de la Vega Alvarado, 
en la Villa Fidelisima Imperial de Potosi. Ahi, expusieron sus documentos 
de posesion de tierras, especificando sus respectivos mojones y compro- 
metiendose a pagar tributo con una suma de dinero: “estos dichos indios 
Laymis (y Purakas) entregaron al dicho Juez Visitador para su Majestad 
los dichos Cien pesos corrientes y su Majestad los recibio en reales que les 
otorga cuarenta y pago y mando se ponga la partida de ellos en el libro 
manual...”( Ibid. ) Para el amparo y adjudication del usufructo y posesion 



de tierras, en el mismo ano se termino el amojonamiento y la delimitation 
territorial: “con los autos originales de donde se saco y quedan en poder 
de ml, Escribano de esta Visita compuesta con los indios de Chayanta y 
con los de Ayamaya a pedimento de dichos indios Laymis (y Puraka) y 
por lo mandado por el dicho Juez Visitador que aqui firma su nombre. - 
Jose de la Vega Alvarado. - Para que les sirva a dichos indios de Laymis 
(y Puraka) ( Ibid., Fs. 14 vta.). 

Dichos mojones y delimitaciones, concuerdan hoy en dia con la me- 

moria oral; es as! que, guiados por un abuelo, las autoridades Laymi-Puraka 

describieron los linderos, tomando en cuenta puna o suni y val e o likina en 
chhaxru a manera de ruidamiento o “muyu mental”, dando vuelta hito por hito 
“el punto de partida es Wankarani, va a dar a Wiltiyu, sigue hasta 

llegar a Jach’a Qhuch’i, Qaqachakal, Chimpa Palqa, Jayum Palqa, Wilaqi, 

Jurmiri, Katarpay Palqa, Thayu Palqa, Wila Q’awa, Ch’iwta, Qala Qala, 

Jach’a Palqa, Umay Uma, Tuqurwat Palqa, Umani, Wanum Palqa, Kharasi 

Palqa, Wila Awayu, Inka Puente, Thaxu Q’asa, Anawayani, Toro Toro, 

Aram Pampa, Chiwchi Arariya (San Pedro de Buena Vista), Laymi Pam- 

pa, Qillcha, Iskalirani, Qhilla Wintu, Trinchiyaru, Mama Linta, Wancaran 

Wintu, Ch’akur Apachita, Janq’u Qalani, Jukuri Palqa, Q’irum Tata, Inti 

Sayan Luma, Jurim'ir Palqa, Qilqata, Wari Umana, Tumuyu, Chhuxlla, y 

Ch’al a Apachita” (Don Carlos Chirivito Colque, Qala Qala, junio 17,1998). 

La jurisdiction sobre los diversos pisos ecologicos se mantuvo a lo 



largo del tiempo a pesar de los embates coloniales. La prueba se hal a en 

los padrones de revisitas del siglo XIX (ANB: 1816-1877), donde podemos 

advertir jurisdicciones en los pisos ecologicos de suni y likina. En el primero, el 
ayl u Laymi tiene al sub- ayl u Col ana como principal, con dos estancias; 
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de la marka. A pesar de esta polltica reduccionista a que fueron sometidos, 
son precisamente los ayllus del norte de Potosl los que mejor conservado 
mantienen su sistema de autoridades, ademas de las tierras discontinuas 
distribuidas entre los diversos niveles de los ayllus de puna y valle. De 
este modo, unos territorios quedaron anexados a otros mas grandes, y 
otros, reducidos en sus jurisdicciones (Rivera/THOA 1992: 29, 30), no 
estuvieron al margen de la situation del “mundo al reves” (Waman Puma 
de Ayala [1912] 1992: 409), acentuada con la implantation de las reformas 
borbonicas, y consecuentemente la rebelion del siglo XVIII, encabezada 
por los Katari (Thomson 1996b). 

Segiin Adrian, la polltica de las “doctrinas de indios”, implantada ya 
desde la primera colonia, sirvio de pantal a protectora ante las arremetidas 
exteriores y fue un elemento embalsamador de la cultura indlgena, en la me- 
dida en que les permitio revestir a sus dioses con los ropajes del cristianismo 
y conservar “el espacio territorial que si bien puede estar geograficamente 



delimitado, es indiviso, pero no necesariamente continuo y se encuentra pro- 
fundamente ligado a la historia de los antepasados” (1995: 23-26). La autora 
echa luz sobre un concepto que durante anos ha estado oscuro: siempre se 
ha concebido las “doctrinas de indios” como jurisdiccion territorial, pero a 
traves de estudios mas profundos se ha 1 egado a la conclusion de que es un 
concepto abstracto, no solo entendido como territorio, sino tambien como 
individuos que adoctrinar como parte de una actividad apostolica, ya que 
cada “doctrina de indios” estaba formada por un numero de “almas” y por 
territorio. Fue el propio indio el que territorializo un concepto tan ambiguo, 
conforme al concepto andino de los siglos XVI y XVII, hasta la Revisita de la 
Palata. De esta manera, algunas instituciones coloniales fueron un refugio, a 
diferencia de otras implantaciones que se caracterizaron por ser mas extrac- 
tivas y agresivas. Al menos en este espacio se podia manejar mucho mejor 
la doble cara, tomando del cristianismo aquel o que le era mas util para ali- 
mento de su religion ancestral (Szeminski 1990: 174; Salomon 1990: 148-163), 
constituyendose en el liquido amniotico propicio para el mantenimiento de 
la propia identidad cultural, como de la reproduccion de poderes politicos 
y territoriales del ayllu. Asimismo, los titulos de composition fueron utili- 
zados contra la propia domination colonial y el proceso expansivo de las 
haciendas, sintetizando la memoria juridico-politica del ayllu, por cuya 
funcion fueron elevados a sagrados. De ahi que se denominen chul pa 



titulos, Inka titulos o nayra titulos y al igual que las cumbreras sigan siendo 1 
Pasa por el medio de las dos torres de la iglesia que se encuentra en el poblado 

de Qaqachaka; por ello, una es de Laymi-Puraka y la otra de Qaqachaka. 
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al pueblo de Chayanta; y con catorce estancias, a la viceparroquia de Qala 

Qala. En el segundo, al sub- ayllu Sullkata, a la doctrina de San Francisco 

de Micani, y con catorce estancias a la doctrina de Carasi. A su vez, en 

suni, el ayllu Puraka tiene a la marka Chayanta y, con ocho estancias, a la 
viceparroquia de Qala Qala; y en likina, con cinco estancias, a la doctrina 

de Carasi (ver Diagrama N° 3). Durante este periodo, ademas de la dina- 

mica expansiva de las viceparroquias que absorben a las estancias tanto 

en suni como en likina, tambien se observa que la voragine de transformaciones 
del nuevo modelo de division politico-administrativa del pais 

afecto sobre todo a las tierras de valle. Con la conversion de la doctrina 

de Carasi en canton, se formo el pueblo de Torotoro, constituyendose 

en un nuevo centro de poder que resto en gran medida la hegemonia de 

los de suni, ocasionando la perdida del control yjurisdiccion del poder 

politico de los ayllus altiplanicos sobre la poblacion y territorio del valle. 

La politica descentralizadora del poder estatal particiono el poder de las 

autoridades originarias, distanciando sus jurisdicciones sobre los territo¬ 


ries discontinuos. 



Como se podra advertir, las acciones del colonialismo sustituyeron 
la antigua capital Sakaka por Chayanta, nombrandola cabecera del corre- 
gimiento de Charkas (Rivera/THOA 1992: 53), y durante la republica, Qa- 
qachaka, que era parte de la nacion Qhara Qhara, fue anexada a la nacion 
Kil aka-Asanaki de Condocondo (pueblo de reduction toledana), reforzada 
por el pago de “taza” (Arnold/Yapita 1996: 315). No cabe duda que la fuerza 
centrlpeta del Estado colonial y republicano separo a los actuales ayl us, con 
la interposition de los esquemas de las provincias, secciones y cantones. Los 
antiguos referentes de organization territorial fueron erosionados, al igual que 
sus estructuras de poder, vapuleadas a lo largo de la historia al extremo de 
considerarse enemigos entre el os mismos2 . Consecuencias de este proceso 
son los actuales conflictos y guerras por linderos entre los Laymi-Puraka, 
Jukumani y Qaqachaka, insuflados por los sentimientos regionalistas de 
orurenos y potosinos. 

Actualmente, en la division polltico-administrativa del pals, los 
ayllus Laymi-Puraka se encuentran ubicados en la Provincia Rafael Bus- 
tillos del departamento de Potosl, que como provincia fue creada por 
Ley de 8 de octubre de 1908, con dos secciones, y en 1957 fue completada 
con la creation de una tercera section. Con la constitution de Qala Qala 
como 


2 



canton, se produjo el desprendimiento de los ayllus Laymi-Puraka 


Platt (1987b), a traves de su tesis “entre ch’axwa y muxsa”, sugiere que estas 
peleas 

sobre tierras siempre existieron como expresion de religiosidad. 

Dia grama N° 3 

Estructura del ayllu Laymi - Furaka en 1816 
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Puente: Elaboracion propia en base a information de los padrones de revisita 
ANB 1816. 
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LA LEY DEL AYLLU 


de piel de titi con manchas, formando una unidad territorial compartida 

pero delimitada al mismo tiempo. Siguiendo las pistas de la tradicion oral, 

la dualidad se halla reflejada en las dos torres de la iglesia de Qala Qala, 

como estuvo en el pasado por las torres de la viceparroquia de Chayanta 

construida a principios del siglo XVIII (Harris 1987: 11,12). 

Las fiestas son ambitos privilegiados para observar multiples con- 

cepciones. Nos interesa resaltar algunos itinerarios de poder, cuando las 

autoridades tienen la obligacion de tributar t’inka a los invitados o al co- 

mun del ayllu en dos “copitas” o vasos pequenos llamados para turns, que 
simbolizan la unidad de los dos ayllus, a manera de una yunta. Tambien 

podrian representar a la base social del ayllu, varon y mujer. Igualmente, 

afirman que su dependencia mutua se encuentra resumida en los sentidos 

primordiales del ser humano: con “dos ojos, dos conductos nasales, dos 

manos, dos pies... un estomago en un cuerpo” (Don Antonio Ayra, Qala 

Qala, junio 19,1998). 

Como sustantivo, “laymi” tiene varias connotaciones; quiere decir 
papa de siembra temporal o, tambien, fiesta, festivo o creativo, y “puraka” 
significa estomago o vientre. Definitivamente, la metafora del ser humano 
parece ser la que mejor expresa el sentido de unidad de ambos: el cuerpo 
entero representa a los Laymi y el estomago a los Puraka, pues en termi- 



nos territoriales el ayllu Laymi envuelve al ayllu Puraka, a la phathanka. 

La supremaria se diluye en este esquema de inclusion-incluyente: los 

puraka se autodefinen como “los mas importantes”, probablemente por 

su tradicion de haber formado parte del ejercito profesional del Inka; y 

los laymi, de igual modo resaltan su grandeza diciendo que “se comen 

al estomago” porque son mas numerosos en poblacion, como “estomago 

lleno de grano molido” o laymi ch’aqhi phathanka (Don Victor Arojilanqu, 
Qala Qala, junio 17,1998). 

Las tierras de los laymi-puraka, en su parte altiplanica se encuen- 

tran en la provincia Bustillos, y sus valladas en la provincia Charcas, en 

los cantones San Pedro de Buena Vista y Toro Toro. Consideran que son 

posesiones desde sus antepasados originarios y agregados —que en al- 

gunos casos son originarios en likina y agregados en suni, o viceversa. En 3 
Jap’iykuna o katu resume de manera simbolica el territorio que cada ayllu posee 
dentro la marka Chayanta. 
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de la marka Chayanta, para formar otro poder politico similar. En termi- 
nos de Albo, esta dinamica se conoce como “faccionalismo” o el vortice 
del “civismo rural” (Izko 1992: 87) retorico. Anuestro entender, es una 
forma de anegar la jurisdiccion despotica del poder de los vecinos. Solo 
en esta perspectiva podemos entender la comunalizacion de la figura del 



corregidor, cargo que desde los inicios de este canton era ejercido por los 
propios indios, pasando a formar parte de la estructura de su sistema de 
autoridades. 

Paralelamente, con la formation de nuevos cantones se profundi- 
zaron las fricciones inter ayllus, causando mas problemas que soluciones, 
toda vez que se sobrepuso la division polltico-administrativa estatal, cuyo 
modelo no permite ninguna posibilidad de doble tenencia o posesion te¬ 
rritorial discontinua. De este modo, los ancestrales dominios ecologicos 
fueron separados en dos o mas jurisdicciones diferentes, abonando las 
guerras entre los ayllus. 

Sin embargo, la marka Chayanta aun se constituye en el poder sim- 

bolico rearticulador, como el microcosmos organizativo de los nueve ayl us 

que fue en el pasado. Cada 3 de mayo, para el ritual del t’inku, los ayl us se 
reconstituyen emblematicamente. Tanto la plaza como la marka se hallan 

territorialmente divididas en dos parcialidades: arriba o alaxsaya/patasaya 

y abajo o manqhasaya . Cada ayllu posee una calle propia, conocida como 
jap’iykuna o katu 3 . Para el encuentro del t’inku, los varones ocupan el frontis 
de la iglesia, que corresponde a la parte de arriba, formando dos frentes 

paralelos, reproduciendo en ese sector el mismo esquema dual: arriba , los 

ayllus Laymi, Puraka, Chullpa y Jukumani, y abajo, los ayllus Chayantaka, 
Panakachi, Sikuya, Kharacha y Aymaya. Por su parte, las mujeres y los 

ninos se ubican en una de las calles perpendiculares a la anterior, que 

pertenece a la parte de abajo. Durante las fiestas, por norma, las personas 



solo pueden transitar por las calles que pertenecen a su parcialidad, y no 
as! por las calles de la otra parcialidad; lo contrario significa invasion de 
llmites territoriales, y por lo mismo, ataques y agresion de sus duenos, una 
especie de guerra de pequenas dimensiones. Para una mejor comprension 
de este esquema simbolico, ver Diagrama N° 4. Indudablemente, el t’inku 
de Chayanta sigue expresando niveles superiores de poder y territorio, 
aunque en la realidad estas dimensiones hayan quedado fragmentadas o 
extinguidas, como los niveles de curacazgo. 

El territorio laymi - puraka no esta dividido en las parcialidades clasi- 
cas, alaxsaya y manqhasaya. Esta internamente conformado en un esquema 


Diagrama N° 4 
La plaza de Chayanta: 

El micro cosmos de los ayllus del norte de Fotosi 
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(*) Durante el conflicto con Laymi Puraca, 

Tradicional lugar de 

se alineo con los ayllus de MANQASAYA, 

ubicacion para la cele- 

pero actualmente, forma parte de los ayllus 

bracion del t'inku 

de PATASAYA 

Fuente: Elaboracion propia en base a datos proporcionados por don Victor Aro. 
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esta relacion, los kantu runas o sobrantes no obtuvieron tierras en ninguno 
de los pisos ecologicos. 

Estos ayllus son dos en un mismo territorio, autonomos e indepen- 
dientes uno del otro, cada uno con su propia organizacion y autoridades, 
pero quee coordinan ambitos de interes comun tanto polltico-juridicos 



como economicos. Basados en el sistema de mantas, las tierras de ambos 

ayllus estan entremezcladas o chhaxruntata en forma de bolsones o islotes: 
Estamos muy mezclados entre laymi-purakas, no podemos dividir 

los territorios, estamos entremezclados. En los otros ayllus no existe 

esta forma de ocupar el espacio, somos los unicos en la region. Esto 

siempre ha sido as! y no hay forma de dividir en dos parcialidades, 

por eso se nombra a los jilanqus independientemente. (Don Angel 

Collo, jilanqu, Qala Qala, junio 17, 1998). 

As! como las tierras son compartidas, lo mismo ocurre con los car¬ 
gos de autoridad: un segunda mayor de Laymi y otro de Puraka, varios 

jilanqus de cabildo, alcaldes comunales y qhawasiris para cada uno de los ayllus 
(ver Estructura organizacional), pero un solo corregidor titular con 

jurisdiction sobre ambos. 

Para los laymi-puraka, el cabildo tiene tres acepciones: el ayllu esta 
conformado por un conjunto de cabildos, que son unidades territoriales 
mayores conocidas internamente como juch ’uy ayllus cuya autoridad 
maxima es el jilanqu, a su vez compuestas por ranchos o comunidades 
menores. Esta palabra tambien designa al conjunto de poderes tutelares 
de las deidades. Finalmente, se llama as! a las asambleas generales o 
comunales en su version extraordinaria, para tratar asuntos emergentes 
de interes colectivo que comprometen a ambos ayllus —como la election 
de autoridades superiores o la recaudacion de la “tasa” de la tierra. El 



siguiente testimonio narra parte de esta configuration: 

El ayllu esta formado por pequenos ayllus como Qullana y Sullka- 
ta, antiguas comunidades que pasaron a conformar el ayllu Laymi 
como cabildos, y actualmente estan en su territorio entremezclados 
con sus demas comunidades y ranchos (Don Alejandro Villca, 
Ch’illkhapalqa, octubre 7,1998). 

En la representation del esquema territorial, los laymi-puraka asumen 
sus dominios de likina como segundas propiedades4 , por encontrarse en la 
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tra bajo el regimen juridico de propiedad proindivisa. Este sistema legal 

les ha permitido ejercer el control de sus valladas solo hasta la Reforma 

Agraria del 53, pues en adelante se fue deteriorando, sobre todo con la agu- 

dizacion de la nueva division polltico-administrativa del pals en cantones 

y provincias, as! como con la imposition del sindicato agrario. Se han roto 

autonomlas jurisdiccionales de las autoridades originarias, como en el caso 

del segunda mayor, que ejercla control en ambas zonas; tras la disputa 

con los sindicatos ya no tiene autoridad en los valles. Del mismo modo, 

los contribuyentes o personas, originarios y agregados, que tienen tierras 

en suni y likina, lo que Silvia Rivera y el equipo THOAllaman “dualidad 
territorial” (1992: 84), dejan cada cierto tiempo sus tierras para ir a ejercer 



el cargo de autoridad en el valle o la puna, segun corresponda. “Por mas 

que este en valle igual despues de siete anos tiene que hacer cargo, hacen 

autoridad en puna ( jilanqu ) y en likina” (Don Victor Aro y don Angel Col o, 
jilanqus, Qala Qala, junio 20,1998): 

Las tierras de likina nunca fueron hacienda. En likina tienen tierras los 
originarios y agregados, los kanturunas no poseen terrenos, 

tambien en tierras de likina se cumple con deberes u obligaciones 

como los aportes para la education con alumnos, aportes economi- 

cos, trabajos comunales y otros. Nuestros abuelos saben decir que 

cada comunario se encuentra inscrito en la ciudad de Potosl y estan 

registrados las tierras como puna y valle ( Ibid.). 

Lo que antes de la Reforma Agraria era una sola jurisdiction, hoy 

se ha convertido en dos provincias, implicando para los comunarios la 

multiplication de obligaciones y prestacion de servicios. Para muchos, esto 

se hizo insostenible y tuvieron que traspasar o canjear sus propiedades de 

valle a los parientes de segundo grado o jiska tio, aunque otros persisten 

en el control directo, permaneciendo temporalmente en ambas zonas. 

4 Las valladas de ambos ayllus se ubican en las siguientes comunidades: 
Umirika, Mik’ani, Kirki, Mil u, Jiririqa, Tumata, Wila Pampa, Kapil ani, 
Qhawqari, Laymi Quta-ni, Ch’ankharani, Chikini, Wara Wara, Wankarani, 
Chikini Iskina, Sak’a Wil k’i Q’asa, 

Laymi Asir Uma, Jach’a Puqu Suku, Jisk’a Puqu Suku, Sak’a Pampa, Kuntur 
Pampa, 

Wayk’ani, Aguada Q’asa, Jisk’a Saychani, Jach’a Saychani, Kirusillani, 



Ch’iwurani 


y Q’anuma, en San Pedro de Buena Vista, provincia Charcas (Don Simon 
Torrejon 

Mamani, Ch’illkhapalqa, septiembre 9,1998). 

5 En los diferentes cabildos y ranchos se habla aymara, qhischwa y Castellano, 
pero 

el primero se esta perdiendo; solo las personas mayores de cincuenta anos tienen 
el 

dominio de esta lengua, las nuevas generaciones ya no lo practican. 
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provincia Charcas bajo moldes de posesion individual. En este estudio no 

trataremos en detalle el sistema organizativo territorial ni de autoridades 

de likina, solo marginal y referencialmente, justamente por encontrarse en 

jurisdiction del poder sindical, donde los comunarios de suni participan 

solo como individuos y no en terminos de extension del poder del ayl u. En 

cambio, las tierras de suni se enfatizan como propiedad principal, poseen 

una estructura organizativa de ayllus y cabildos5 conformados por treinta 

y dos cabildos y cuarenta y cinco comunidades: diecinueve cabildos con 

veintiseis ranchos o comunidades, corresponden al ayllu Laymi; y al ayllu 
Puraka, trece cabildos con diecinueve ranchos (Don Carmelo Tucucari, 

segunda mayor del ayllu Puraka, Qala Qala, junio 17,1998). Araiz de la 

Ley de Participation Popular, este sistema organizativo se encuentra en 



proceso de cambio, piles al imponer a los “cabildos” el nombre de “zonas”, 

se ha ocasionado una desestructuracion interna, anexando ciertos ranchos 

a diferentes zonas, unicamente por razones de pragmatismo: 

Antiguamente estabamos organizados en cabildos, y ahora por 

zonas, es una nueva forma de organizarse, pero el jilanqu sigue 

funcionando como antes, haciendo sus recorridos, igual a \osjilan- 

qus se les conoce que son de tal o cual ayllu. El cargo de corregidor tambien 
turna por zonas, actualmente le ha correspondido a la 

zona uno, despues le tocara a la zona dos y as! hasta la quinta zona 

(Don Carmelo Tucucari, Qala Qala, junio 17,1998). 

Con la municipalization, el territorio laymi-puraka, bajo el supuesto 

de una mejor administration de recursos y mayor ejecucion de obras, ha 

sido sectorizado en cuatro divisiones (ver Diagrama N° 5) en una estruc- 

tura homogenea donde se pierden los diferentes niveles de cabildos y 

ranchos. Los paradigmas modernos del desarrollismo nuevamente han 

fragmentado las unidades territoriales, supeditando los poderes politicos 

indigenas a las esferas supra ayllus. La historica autonomla relativa que 

conservaron a lo largo del tiempo vuelve a subordinarse a la voragine de 

la partidocracia articulada por los “vecinos-mozos” de Uncla, capital del 

municipio, que son los que reeditan nuevas relaciones sociopoliticas de 

naturaleza conflictiva, volviendo a cobrar vigencia al disponer y controlar 



los recursos destinados al desarrollo de los ayllus, poniendo en peligro 
antiguos sistemas de equidad interna y distanciando cada vez mas sus 
tierras de likina. 

Desde la composicion de sus tierras, el ayl u Laymi-Puraka se encuen- 

Dia grama N° 5 

Estructura Orgardzativa Territorial del 
ayllu Laymi - Puraka err el nuevo esquema de la 
F^rticipacion Territorial 
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Fuente: Elaboracion propia en base a information brindada por las autoridades 
del ayl u Laymi - Puraka. 
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1.2. Los trabajadores o q’aphajaqi siempre tienen mas tierras que los flojos 
o jayrajaqi 

Segun Bertonio, la Pachamama es “la tierra de pan de 1 evar y acerca de 
los antiguos era nombre de reuerencia, por ver que la tierra les daua de comer 
y afzi dezla: Pachamama huahuanahua o tierra, yo fere tu hijo, o tomame o 
tenme por hijo. Hablaua como el Demonio les enfenaua” ([1612] 1984: 242). De 
este concepto partiremos en el analisis de la tenencia y uso de la tierra, jamas 
entendida como medio de production sino como medio sagrado de vida. 

De hecho, el sistema de rotacion de la tierra y su division en mantas especia- 
lizadas esta intimamente relacionado con el cuidado de la Pachamama. 

Si se cultiva intensamente se empobrece, provocando su enojo; pero si 
se cultiva con una racionalidad destinada a no lastimar o herir, dara sus 
frutos y cicatrizara sus heridas. 

Las tierras del ayllu se encuentran bajo la figura juridica del usu- 

fructo, pues el derecho absoluto sobre ella pertenece a la colectividad y no 

a los individuos. En esta relation, el comunario es tan solo un usuario con 

caracter vitalicio tanto de las sayanas como de las mantas. En este entendido, 
para su racional uso, sobre las mantas se ejercita el control y la vigilancia 

comunal, en todo lo que implica la siembra, el cultivo y el ciclo de rotacion. 


1.2.1. Rotacion de cultivos en las mantas 



La manta es el conjunto de parcelas familiares, sujetas a la rotation 

anual de cultivos, conocida como manta muyu, que es sagrada y no se 

puede violentar. Las mantas son el equivalente de las aynuqas del altiplano 
paceno, ya mencionadas en el capltulo anterior. Se tiene asignada una 

autoridad especializada para el cuidado de cada manta : el qhawasiri. Alas 
mantas tienen acceso predominantemente los originarios y agregados, y 

de manera muy marginal los kantu runa, pues solo las usufructuan a tra- 

ves de la figura de la aparceria, el alquiler u otras formas de intercambio. 

En el interior de los sectores, por lo general, cada poseedor tiene 

sus propias mantas; cada una dividida en tres partes. Por regia general, en 

la primera parte que es tierra descansada, se cultiva papa; en la segunda 

parte se cultiva cebada, lo que supone que el ano anterior estuvo ocupada 

por sembradlos de papa; y en la tercera parte, cebada en berza o t’ult’u, 

donde el ano anterior se cultivo cebada en grano. Cada ano, estos cultivos 

iran avanzando progresivamente hacia cada parte de las subsiguientes 

mantas y as! sucesivamente hasta haber ocupado todas las que existan en 
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cada sector para repetir el ciclo. A la tierra que entra en descanso se la 
llama rastrojo o lastruju. 

Esta compleja estructuracion tambien tiene por finalidad amortiguar 
y distribuir equitativamente entre todas las familias poseedoras, de acuerdo 



al esparcimiento de parcelas, los riesgos agricolas en una zona tan adversa 
como lo es el altiplano. Sobre la tierra se trabaja en reciprocidad mediante 
los sistemas de ayni y chuqu, como principals variantes. 

En el caso del sector Qala Qala existen siete mantas compartidas por 
una parte de la poblacion de Laymi-Puraka, entre las que van rotando los 
tres cultivos tradicionales, lo que quiere decir que el ciclo agricola tardara 
veintiun anos en ser cubierto. Durante este tiempo, las tierras no ocupa- 
das por cualquiera de los cultivos son utilizadas para el pastoreo; para su 
mejor comprension ver Diagrama N° 6. A este respecto, Don Victor Aro 
comentaba que cada generacion solo tiene la posibilidad de ver entre dos 
y tres ciclos como maximo. 

1.2.2. Conservation del derecho propietario 
Cada parte de las mantas se halla configurada por un mosaico de 
parcelas o uyus de tierras ocupadas por originarios y agregados, y oca- 
sionalmente por kantus. Estas categorias sociales, denominadas tambien 
“taseros”, fueron formandose a lo largo del proceso colonial y republicano. 
En este panorama, la categoria originarios es asumida por las familias de 
rancio abolengo, conocidos como antiguos, que pueden trazar su ascen- 
dencia patrilineal incluso hasta los tributarios que figuran en las listas o 
padrones coloniales. Su obligation tributaria es mayor, pero en contra- 
partida son mayores sus derechos sobre las tierras tanto en suni como en 



likina. Cuando aun estaba en vigencia ese tributo, los jilanqus de ambos ayllus 
eran los directos responsables de recolectar las tasas cada semes-tre, en San Juan 
y en Navidad. Segun la memoria historica, el originario 

pagaba dos reales por ano, el agregado uno y el kantu runa nada, y hasta 

antes de los 80, el originario pagaba 200 pesos bolivianos, el agregado 100 

pesos bolivianos y el kantu runa aportaba voluntariamente (Don Carlos 

Chirivito, Qala Qala, junio 18,1998). 

Frente a la suspension del cobro de impuestos estatales, las auto- 
ridades originarias de Laymi-Puraka siguen recogiendo impuestos bajo 
la figura de contribution territorial. Tras una reflexion crltica sobre la 

Dia grama N° 6 
Cabildo Qala Qala: 

Qclo de rotacionde cultivos enlas mantas 
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Fuente: Elaboracion propia en base a datos proporcionados por las autoridades 
del cabildo Qala Qala. 
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THOA 1992: 95). En la practica, estas prestaciones de servicios se basaban 
en la premisa de que a mayor cantidad de servicios prestados, mayor 
cantidad de tierras consolidadas, tanto continuas como discontinuas. Pa- 
ralelamente, estos fueron ampliados a los servicios a la iglesia, las fiestas 
que actualmente siguen ampliandose conforme a las necesidades del ay- 
llu, mas los modernos servicios de agente cantonal6 y la junta de auxilios 
escolares, que se encuentran en esta misma logica. 

El agregado es la segunda categoria social del ayllu; posee menos 
tierras que el originario, mas o menos la mitad. Rivera senala que “a fines 
del siglo XVII, el virrey duque de la Palata ordeno la inscripcion de los 
forasteros” en las listas de tributarios, con el fin de racionalizar el regimen 
de tributos y mit’as y evitar evasiones. Desde entonces, esta nueva cate¬ 
goria tributaria ha subsistido —con el nombre de “agregados” —y se ha 
“estabilizado como parte de la estratificacion social interna de los ayllus” 



(Rivera/THOA 1992: 9; Sanchez Albornoz 1978: 486). En el presente se 

continua manteniendo esta situation, tanto en el uso de la tierra como en 

el cumplimiento de obligaciones, sobre todo economicas. 

En qischwa , kantu significa orilla y runa persona; los kantu runas son 

“personas que estan a la orilla del ayllu”. Sinonimo de kantu en aymara son 
witujaqi, llamados tambien cuna o tullqa, designaciones que implican una 
exterioridad o “marginalidad” de las familias con respecto a 

las relaciones de parentesco en el ayllu. Su acceso a la tierra es inseguro 
y depende, en gran medida, de prestamos u otras formas de cooperation 
con familias de originarios o agregados. Forman la tercera categorla del 
status social. En 1881 eran considerados por las mesas revisitadoras “fo- 
rasteros sin tierras” y no pagaban ninguna contribution impositiva al 
Estado. Segun Rivera y el equipo THOA, sus “obligaciones tributarias 
son mlnimas o nulas” (1992: 96). Esta condition social no supone una dis¬ 
crimination, pues dentro la estructura social del ayllu son considerados 
como cualquier otro ciudadano o jaqi, y por el hecho de carecer de tierras 
en las mantas se les concede las tierras sin cultivar de los alrededores o 
purumas. Como medio de vida, tienen mayor cantidad de animales, incluso 
mas que los originarios y en algunos casos poseen tiendas de abarrotes. 
Generalmente, son los que migran temporalmente a ciudades como Santa 
Cruz o Cochabamba (Don Victor Aro, Qala Qala, junio 19,1998). Pero su 
estrategia ideal de vida es emparentarse con las familias de originarios, 



que en tal caso estaran obligadas moralmente a concederles parte de sus 
tierras, a cambio de retribution en las labores agricolas o ganaderas: “los 
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naturaleza de estos recursos, se decidio reorientarlos a la solution de 
necesidades internas, principalmente al mejoramiento de obras civiles de 
la marka y el ayllu, manteniendo la antigua responsabilidad del jilanqu 
del cobro en las fechas de San Juan y Navidad; por otra parte, para evitar 
algun tipo de recargos por incumplimiento de obligaciones fiscales. As! 
nos lo explica el siguiente testimonio: 

Antes, la Tasa era obligatoria y despues del 52 todavla existla la 
costumbre de ir a cancelar la tasa, pero despues las autoridades se 
negaron a recibirla. Hemos reflexionado sobre este asunto pregun- 
tandonos que por que tenemos que ir nosotros a pagarles a ellos, 
estos recursos los hemos reorientado para beneficio propio, arreglar 
nuestras calles, para nuestras necesidades comunarias. La tasa se 
sigue recogiendo y se la entregamos al Jilanqu, quien tiene la obli¬ 
gation de rendir cuentas sobre estos recursos. El monto de la tasa 
se cancela de acuerdo a la tenencia y el tamano de la tierra, as! por 
ejemplo, los originarios cancelan cinco bolivianos, los agregados 
tres y los cantos pueden cancelar de acuerdo a su voluntad, de uno 



a dos bolivianos. (Don Victor Aro Jilanqu, junio 20, 1998). 

Asimismo, el mantenimiento del pago de “tasas” se encuentra en la 
logica del derecho de usufructo de tierras que, junto a la antigua mita y 
el postillonaje, fueron los mecanismos utilizados por los originarios para 
conservar los derechos propietarios, durante la colonia y la republica: 
Antiguamente habia servicio de postillonaje y despues aparecio la 
obligation de pasar fiestas, desapareciendo aquel. Nosotros hemos 
ido a prestar servicios de postillonaje a Potosi durante meses, al 
igual que el servicio de la mita. Estos servicios han sido siempre una 
costumbre antigua que habia que cumplir. Con ellos hemos ganado 
nuestras tierras. Para tener nuestras propias tierras teniamos que 
servir obligatoriamente. (Don German Arias, alcalde comunal del 
ayllu Puraka, junio 18, 1998). 

Como es sabido, desde tiempos coloniales el derecho a la tierra siempre 
estuvo asociado con el cumplimiento —de parte de todos los miembros del 
ayllu — de cargas y obligaciones, tanto materiales como fiscales (Rivera/ 

6 

El cargo de agente cantonal es una funcion remunerada y, por lo mismo, quien 
lo ejerce esta obligado a responder igual o mejor que las demas autoridades. 
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tixa, “Hereda la mujer solo cuando no existe heredero varon, en este caso 
el yerno, la hija agarra la herencia y nadie reclama” (Don German Arias, 
alcalde comunal del ayllu Puraka, junio 18, 1998); 

Las mujeres alguna vez heredan pero mas de las veces no heredan, 
aunque estan empezando a reclamar, pero antiguamente no tenlan 
ningun derecho. Ahora, con las leyes dicen las mujeres que tienen 
derecho. Este derecho al acceso a la tierra lo han escuchado por la 
radio (Don Carmelo Tucucari, segunda mayor del ayl u Puraka, 
junio 17, 1998). 

Cultural e historicamente, se dice: “el varon es el primer responsable 
de la tierra porque le corresponds defenderla y trabajarla”, uraqityuqalla 
wawaw kuyntani; “la mujer tiene a su cargo la tarea de cuidar los animales”, 
uywat imill wawaw kuyntani. Por estos principios, ella tiene preferencia 
en la herencia de animales y bienes como ropa u otros, aunque el varon 
tambien puede acceder a tales beneficios. En todo caso, se toma en cuenta 
la intensidad de sus servicios prestados: 

Los animales si son repartidos entre las mujeres, llamas y ovejas, 
pero depende de quien posea este tipo de animales. Aqul pocas 
familias tienen ganado, la mayoria cuida ganado de otras gentes y 
cuando no tiene ganado, se van a otros lados como Cochabamba. 

Solo cuando la familia tiene animales, los padres reparten, pero en 



asuntos de tierra la mujer no participa, solamente tiene derecho el 
varon. . Por ley o costumbre antigua, el varon siempre tiene derecho 
sobre la tierra, se dice asi... Dicen que la hija mujer siempre se va a 
la casa de otra persona... ahora dicen que sus derechos de la mujer 
estan desamparados (Don Victor Aro, Qala Qala, junio 17, 1998). 

Segun don Carlos Chirivito: uraqix xvaqt’ixa q’apharxama jairarxama, 

“la tierra se gana de acuerdo al que sea trabajador o flojo”, una norma 
tacita por la que se conducen la mayor parte de los actos de traspaso de 
los derechos de usufructo de la tierra. 

Para la ceremonia de traspaso de tierras por herencia, con determina- 

do tiempo de anticipation los padres convocan a la nueva pareja, normal- 

mente cuando han tenido su primer hijo, a la celebration de la ceremonia 

del uraq waxt’a o unta, que en terminos juridicos alude a mostrar y asignar el 
derecho de posesion de la tierra. Se realiza en los uyus de las mantas de 
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originarios estan obligados a dar en aparceria, a los kantus, parte de sus 
tierras” (Don Angel Collo, Qala Qala, junio 18,1998). 

Actualmente, los kantu runas del ayllu Laymi-Puraka estan exentos 
de algunas obligaciones y deberes; sus aspiraciones tambien se limitan 
al ejercicio de los cargos de alcalde comunal y jilanqu, aunque existen 



excepciones de kantus que han llegado a ser segunda mayor, en funcion 
de su capacidad de liderazgo y sobresaliente comportamiento etico-moral 
o jach’a chuymani jaqi. 

Segun la logica del ayllu, el hecho de que los antepasados se hayan 
esforzado por la obtencion de tierras, no significa que hoy la persona las 
tenga como patrimonio consolidado. A1 contrario, debe seguir luchando 
por su mantenimiento, pues se trata del “nunca tengo y de la lucha cons- 
tante por alcanzar lo que ya tengo”. Sobre la casta de los originarios pesan 
las obligaciones mas duras del ayl u, ya que les competen obligaciones po- 
llticas y economicas, y deben intentar acrecentar su prestigio heredado en 
lo posible, conservando su imagen de persona etica, moralmente solvente, 
y llder de la comunidad. En tal sentido, sobre el os recae la responsabilidad 
de resolver problemas inter ayllus y con el Estado. Deben constituirse en 
el faro que gula al ayllu hacia el futuro, como cualitativos depositarios de 
la memoria historica. 

1.2.3. Sucesion de tierras 

Para el ayllu Laymi-Puraka, en la sucesion de tierras todavla subsis- 
te como norma el favorecimiento a los herederos varones, pero algunas 
familias empiezan a propugnar la participacion de la mujer debido a que 
en los ultimos tiempos se nota un elevado Indice de migracion del varon, 
por largas temporadas, principalmente a la region del Chapare, quedando 



las mujeres como responsables de sus tareas y fundamentales obligaciones 
con el ayllu. Como ejemplo elocuente de esta situation, basta referirnos a 
la incursion de la mujer en el trabajo agricola con la yunta, una costumbre 
no habitual en el pasado. Consecuentemente, al tener mayor incidencia en 
los demas ambitos de la vida productiva y social, es natural el surgimiento 
de voces reivindicativas en favor de la mujer desde el seno del ayllu, no 
tanto por los ecos de la ley estatal, sino, mas bien, en correspondencia al 
principio de que “quien presta mas servicios a la familia, tiene mas dere- 
chos sobre la tierra”. De este modo, parece que dicha norma ira cambiando 
como sugieren los siguientes testimonios ; Ma utan janyuqall wawa utjix 
tullqakirakiw mantxi... ukan niyasa imill xvawax katxiy perojaniy khitis kamski- 
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Carlos Chirivito: papilaru ukanaxa uchanax, papilax janiw jiwkiti, “todo hay 

que poner en el papel, porque el papel no muere”. 

Para los padres es un momento culminante y de mucho regocijo y 

satisfaction, pues acaban de cumplir una de sus obligaciones mas impor- 

tantes con el ayllu : “ahora podemos morir tranquilos, mis hijos ya tienen 

todo”, dicen ellos, y en agradecimiento a tal beneficio, la pareja invita a 

ch’allar las tierras : Uka uraqi qatuqirixa qunqurtanixa tatalaru, mamalaru, au- 
toriranakaru, jupanakaxa sanix suma aski urakipana, xvali jallallapxi, “Los que 
han recibido las tierras, de rodillas agradecen a su padre, madre y a las 



autoridades, y ellos dicen, que sea en buena hora” (Don Carlos Chirivito, 

Qala Qala, mayo 19, 1998). 

Para aquellos casos en que la hija hereda la tierra, se sigue el mismo 
proceso, con la diferencia de que solo tiene derecho a la cuarta parte de 
las posibilidades que se le otorga al varon, porque “la hija es llevada por 
la otra gente, dicen muchas personas”, phuchax jaqin jaqipa apata sapxiwa, 
yaq’ipaxa. 

De no existir hijos varones, seran los tullqas o yernos quienes se 
sometan al mismo proceso para lograr la herencia. Todo ello significa 
que los derechos se ganan con la etica de la demostracion de las virtudes 
y potencial de trabajo. Cabe resaltar que, en el proceso historico, las cate- 
gorias sociales se estructuraron justamente bajo este principio: el trabajo 
como fuente de derechos. 

En conclusion, podemos inferir que subsiste la preferencia por la 
herencia patrilineal, sobre todo en los derechos de la tierra; por el o, las au¬ 
toridades varones resuelven conflictos de tierras y las mujeres se inhiben de 
participar. Cuando tuvimos la oportunidad de conversar con la esposa del 
segunda mayor del ayllu Puraka, ella manifestaba de manera sugerente: 

juchanaka t’aqanaxa chachan kuyntapaya, “la resolucion de los conflictos es una 
tarea exclusiva de los varones”. En esta afirmacion subyace ese principio de 
patriarcalismo colonial que impuso como norma la supremacia 

del varon, pero en el ayllu la tierra y los bienes no se considera propiedad 



exclusiva, sino de uso compartido, ya que tambien los derechos de la 
mujer a la herencia de animales se definen por la actividad de pastoreo. 

2 . 

Pasado y presente del poder 
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su propiedad, y por lo general coincide con el qhulli timpu o temporada 
de barbecho, aunque la fecha puede determinarse dependiendo de las 
circunstancias. Ademas debe coincidir con un dla de buen tiempo, en lo 
posible sabado, pues se asume que es el dla de la Pachamama. El que va 
a recibir la herencia, tiene la responsabilidad de disponer de dos yuntas 
y una persona ayudante. 

Asimismo, se solicita la participation de las autoridades originarias, 
en lo posible en todas sus jerarquias, en el entendido de que son legitimas 
autoridades que tienen jurisdiction sobre la tierra. Por eso se dice que “son 
legitimas autoridades de la tierra o Pachamama”, ukanakaxa Pachamamat 
awturirarachixaya. Por disposition de las autoridades, tanto el padre como 
el hijo heredero tienen que concurrir con su propio testigo, imprescindi- 
blemente, “para que algun dia no se puedan desdecir de lo obrado”, jani 
kutisinapataki. 

Por lo trascendental de este acontecimiento, los padres llevan a sus 



hijos directamente a las mantas y les muestran la total dimension y mojones 

de su propiedad. Previa ch ’al a y akul iku, en un ceremonioso acto protocolar, 
les autorizan libre acceso durante medio, uno o dos jornales de trabajo, 

dependiendo de la dimension de las tierras que se disponga para heredar, 

en total concordancia a la categoria social a la que se pertenece. Asl, los 

hijos de los originarios, o jach’a tasa, heredaran mas tierras que los de los 
agregados o jisk’a tasa; los kantu runas solamente heredaran animales y 
compartiran sus sayanas (el lugar donde esta la casa familiar). De el o, podemos 

deducir que la herencia no solo es el acto de heredar determinados bienes 

materiales, sino tambien es la transmision de la memoria historica a traves 

de las generaciones precedentes. En este caso, el nombrar los mojones es 

un acto de memoria juridica. A traves de otros bienes como los textiles, 

se realiza la transmision de valores morales y eticos, como contraparte 

del poder femenino. Segun Arnold y Yapita, “los hombres y las mujeres 

poseen diferentes clases de poder, derivados de fuentes distintas y con 

distintos medios de acceso y comunicacion”(1998: 80). 

Ahi se tiene que demostrar las virtudes para con el trabajo, o sea que 

los q’apha jaqi habran de ganar mas tierras que los jairajaqi, ya que la 
extension de tierra que logren arar, en el tiempo que se les conceda, habra de 

series legitimada como su propiedad mediante los testigos o documento 

escrito. En este se detalla la cantidad de tierra obtenida y los nombres de 

los uyus, refrendados con las firmas de todos los interventores, es decir, las 
autoridades, los testigos, los padres y sus hijos. El documento representa 



una garantia vitalicia de los derechos sobre la tierra. En palabras de don 
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Lopez, Qala Qala, junio 18, 1998). 

Por orden de turnos, dentro su jurisdiction, cada ayllu estaba obli- 
gado a disponer postilloneros o chaskirus, que ademas de cumplir las fun- 
ciones oficiales, eran tratados como sirvientes personales del subprefecto 
de tumo, responsable de los postillones: 

Laymi transportaba documentos en su territorio, despues Jukumani, 
luego Pocoata, despues Macha, de llmite al llmite sucesivamente 
hasta Potosl (Don Alejandro Cuellar, Qala Qala, junio 17, 1998). 

Andaban y llevaban documentos, bajo orden, ante el subprefecto 
de Unda, tambien viajaban con los documentos hasta Potosl; el 
postilion, es una persona que estaba al servicio permanente de las 
autoridades y transportaba documentos que tenia que dejar en dife- 
rentes lugares, de tambo en tambo, as! dicen que era esta costumbre 
(Don Angel Collo, Qala Qala, mayo 28, 1998). 

El servicio de postillonaje estuvo vigente hasta la decada de los 
sesenta, por lo que esta muy fresco en el recuerdo, adhiriendose en la 
actualidad al servicio de alferado como pasantes de fiestas. 

Otro servicio colonial que perduro hasta la republica, fue la mayor- 



domla a la iglesia, que consistla en servir gratuitamente al tata cura, padre 

o clero de Chayanta. El cargo era asumido en pareja, mientras el varon 

cuidaba la iglesia, la mujer hilaba caytos de lana de oveja para tejer frazadas y 
otros, y pastaba las ovejas de la iglesia, que eran bastante numerosas 

por las distintas donaciones recibidas, como las que deblan tributar los 
novios en compensation a su preparation para celebrar el rito matrimo¬ 
nial, costumbre conocida como paxsi pusitasina, “depositarse los novios 
por un mes de tiempo” con el argumento de formation y capacitacion en 
la ideologla religiosa. Esta modalidad encubria la calidad de “sirvientes 
del cura”, y muchas veces hasta se convertla en el uso y abuso sexual de 
la mujer, o derecho de pernada (Don Carmelo Tococari, Qala Qala, junio 
18,1998). Con justa razon, este periodo ha sido identificado como parte 
del tiempo de esclavitud: 

El Mayordomo ejerda por terreno. Cada ayl u y todos los ayl us 
7 Categoria social de qara que vivlan en los pueblos. 
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2.1. El despotismo de los vecinos-mozos7 de Chayanta y su 
decadencia 

Antes de la creation del canton Qala Qala, el poder de las autorida- 
des criollo-mestizas estaba centralizado en la marka Chayanta; el corre- 



gidor era la autoridad con jurisdiccion sobre vecinos y —de facto— sobre 

los ayllus. Por esta caracteristica tuvo el rol de mediador entre el Estado y 

el mundo indlgena. A su jurisdiccion se encontraban subordinadas tanto 

la elite politica, como la poblacion de los nueve ayllus del norte de PotosL 

A1 igual que en el resto del mundo andino, las autoridades, como 

norma de vida estaban acostumbrados a practicas despoticas frente a la 

poblacion indlgena, pues ademas de exigirles el cumplimiento de servicios 

forzados y gratuitos, alternativamente conocidos como mit’anaje o mit’a, se 
dedicaban a actos vandalicos, como el robo, la estafa o el atraco a los 

comunarios que cruzaban por Chayanta, un paso necesario en sus viajes 

para 1 egar a las tierras de likina. En prevision a tales abusos, los trajinantes 
tenlan que pasar por el lugar durante la noche, sorteando posibles encuentros con 
la casta despotica. Memoria de ello aun vive en el recuerdo 

de los laymi-puraka: 

...cuando nosotros estabamos yendo a nuestro likina, de Chayanta 
salian los mozos en caballos y a veces fracturaban las patas de nues- 
tros animales a proposito, no sabiendo que hacer como estamos en 
viaje tambien, nosotros mismos les rogabamos nos compraran el 
animal accidentado a un precio demasiado barato y nos quitaban 
papa, chuno, llamas y ovejas, ellos se lo llevaban nuestros animales 
a su antojo y nos pagaban el precio que querian (Don Alejandro 
Cuellar, Qala Qala, junio 18,1998). 



Parte del conjunto de servicios obligatorios a que estuvieron some- 
tidos los indios, era la funcion de chaski —correlsta— o posta y postilion, 
una institution especializada en llevar mensajes y encomiendas. El cum- 
plimiento de esta prestacion, junto a servicios al corregidor, la iglesia y 
otros, les otorgaba la posibilidad de mantener y poseer mayor cantidad de 
tierras, tanto en el val e como en la puna. Segun la memoria oral, la cuantia 
de estas adquisiciones dio lugar a la categorization social de originarios, 
agregados y kantu runas: “Los que han prestado servicios de postillonaje 
son los que tienen actualmente las tierras en puna y valle (Don Tomas 
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prehispanica y colonial, y aun se mantienen vigentes, pese a las transfor- 

maciones y arremetidas sufridas a lo largo del tiempo. A este respecto, son 

claras referencias los trabajos de Espinoza Soriano (1969), Godoy (1983), y 

Platt, que habla de curacas , segundas Jilanqus y alcaldes como cabezas de 
ayllus de la jurisdiction, y la vigencia del curaca todavia por el ano 

1831 (1982:43). Tambien Rivera y el equipo THOArefieren a “los senores 

Quysara y Muruqa, principales jatunkuraka de las naciones... los kurakas 

y mallkus de Charka y Karakara” (1992: 29-40). Hoy, la figura del curaca 

ha desaparecido, quedando como cabeza y maxima autoridad en ambos 

ayllus los segunda mayor, seguidos de los alcaldes de campo, los jilanqus 



y los qhawasiris, estos dos ultimos con un crecimiento vegetativo debido a 
la formation de nuevos cabildos y con jurisdiccion real solo en las tierras 
de puna, ya que en los val es simplemente reciben un reconocimiento sim- 
bolico, e individualmente participan como miembros del sindicato. Este 
fenomeno de perdida de jurisdiccion se dio en la decada de los sesenta con 
la intervention del diputado emenerrista de la provincia Charcas, Pedro 
Barreto, quien en la action civilizadora y de modernization de las estruc- 
turas del ayllu, impuso el sindicalismo en su figura de milicias armadas, 
rompiendo definitivamente los lazos de continuidad jurisdiccional de las 
autoridades de puna sobre el valle. 

2.3. Camino o thakhi de las almas en la democracia del ayllu 

Si la democracia occidental esta sustentada en el acto despersona- 

lizado del voto ciudadano, la democracia indlgena lo esta en el consenso, 

formalizado por la hoja de coca y la t’inka, como iniciadores o nayra punta, 

“el que inicia o con el que se habla primero”. A traves de las hojas de 

coca y la ch ’alia, son llamadas las almas de los antepasados y deidades, 

que tambien son parte de la comunidad y tienen “derecho a voto”. La 

ceremonia se inicia con la phaxva 9 , invocando a las cumbreras mayores del 
ayllu, mallku y talla, pasando por las intermedias o del cabildo, hasta llegar a las 
menores o de los ranchos y de la familia. En esta remembranza, 

indistintamente, se asumen como propios los santos regionales del panteon 

de la religion catolica. 



El pasado es la antorcha que gula el presente e ilumina el futuro. En esta 

8 Variante de la palabra “animo”. En aymara puede significar alma, pero se 
entiende 

mas como qamasa o coraje. Bertonio reporta las siguientes variantes: “Camafa, 
chupi; honza. Camafasin: honrado. Camafa haque. Escogido para pedir. Chupi 
camafa, honra, 

estima. Chupini; camafani: honrado, hombre de eftima y hora” ([1612] 1984: 35, 
93). 
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Servian durante semanas, en la marka Chayanta. Mi mama habla 
pasteado ovejas y mi papa habia resguardado la Iglesia durante se¬ 
manas, si las ovejas morian o se extraviaban la cuidadora respondia. 

Para la estadia, cada uno tenia que 1 evarse lena y su alimento, el cura 
no cubria ni los gastos de alimentation, era incapaz de socorrerse 
con alimentos, ha sido como tiempo de esclavo ese periodo (Don 
Carlos Chirivito, Qala Qala, junio 18, 1998). 

De modo exclusivo, el ayllu utilizaba el servicio a la iglesia como un 
mecanismo de sancion para aquel as personas con problemas etico-morales 
mayores, que hubieran cometido “pecado”, sobre todo para las mujeres 
adulteras y abortistas reincidentes, quienes debian servir por tiempo in- 
definido, hasta que alguien quisiese casarse con ellas, generalmente los 
solterones y viudos, en cuyo caso las compraban y las hacian sus esposas 



(Don Carlos Chirivito, Qala Qala, junio 18,1998). 

Las manifestaciones de tipo religioso han sido redefinidas en funcion 

directa del ayllu, podemos decir que hasta el 52, con la presencia flsica de 

los agentes oficiales de la iglesia o curas, ciertas practicas indlgenas no 

podlan ser expresadas con libertad, como sucede en el presente; asl, por 

ejemplo, en la principal fiesta del 21 de septiembre no solo se festeja a los 

santos catolicos, sino tambien a los animasa 8 ,jaq’i pasa, allchhi y a los tullqa; 
concretamente, se rinde memoria a los t’uxlu, para que el esplritu de la 

buena justicia encarne en las nuevas autoridades. 

Por lo analizado, la remembranza oral y cantada de las historicas 

prestaciones de servicios (Arnold y Yapita 1998: 437-468) se puede asumir 

como memoria juridica legitimadora de derechos sobre la tierra. 

2.2. Identidad historica de las autoridades 

Las autoridades originarias encuentran sus ralces en la historia 

9 La phawa es el acto que preludia todo akulliku. Consiste en esparcir una 
pequena cantidad de coca en el suelo para su lectura correspondiente. Si se esta 
en grupo, y 

de manera individual, solo implica mirar las hojas del primer manojo que se 
saque 

de la bolsa; en ambos casos, el segundo manojo ya es para el akulliku, previo 
ritual de la serial de la cruz con las hojas a la altura de los labios, o 
indistintamente, musi-tar frases como la siguiente: tata qullana aski uruq 
apayanipxitata, “poderoso senor te pedimos que nos repares un buen dla”. Este 
protocolo social sacralizado, representa 

una solicitud de aprobacion y gula de las almas o deidades, para allanar el asunto 



en 


cuestion con sabiduria y prudencia. 
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sea posesionado. La persona elegida necesariamente tiene que ser 

casado, si fuera soltero, nadie podria obedecerle, por no tener la 

experiencia necesaria. Primero siempre se consulta a la coca (Don 

Tiburcio Guaray, Qala Qala, mayo 28, 1998). 

Atraves de la consulta de las hojas de coca, solo se escoge a uno 

de los tres finalista; asi, son los dedos de los “dioses” los que definen la 

eleccion senalando al correcto, y tacitamente, se asume diyusana marani 10 

(Don Victor Aro, Qala Qala, junio 18,1998). Este mismo procedimiento 

es valido para la eleccion de los alcaldes comunales Jilanqus, qhawasiris y 
demas autoridades politicas, pero no con su estricta rigurosidad, ya que 

mas bien prima el criterio del thakhi. Si bien no son explicitamente some- 

tidos al escrutinio de las deidades, es su pertenencia a la misma cultura 

la que compromete su participation en el mundo ceremonial del derecho. 

2.4. Las fiestas: cambio o pachakuti de las autoridades 

Estudios especializados de la region del norte de Potosi, realizados 

por Platt (1982; 1987a; 1990), Harris (1978) y Godoy (1983), confirman que 

las fiestas fueron utilizadas para la efectivizacion de obligaciones tributa- 



riasll, puesto que en estas oportunidades se concentra toda la poblacion, 

inclusive de las tierras de likina. Es en este contexto que naturalmente se 

producira la renovacion del poder politico del ayl u, conceptuado como ilija; en 
Laymi se efectua el Domingo de Carnaval y en Puraka en San Miguel, 

el 29 de Septiembre de cada ano. Este desfase obedece a la coordinacion 

de las acciones de gobierno: yatinapaw maynit maynikama, “se ensenan 

unos a otros y asi aprenden” (Don Alejandro Cuellar, ayllu Puraka, Qala 

Qala, junio 17,1998). 

En los primeros dias de la fiesta de carnaval, son posesionadas las 

nuevas autoridades de ayllu Laymi por el subprefecto, despues, el dia do- 

mingo de tentacion, los jilanqus y el alcalde comunal conducen al segunda 

mayor al Para Turn, que es un lugar sagrado donde se halla sedimentada 

la memoria juridico-politica del ayllu. All! le ponen el kintu 12 o especie de 
guirnalda de frutas, en un acto de posesion sagrada ante las deidades y 

para que se vaya emparejando con el segunda mayor puraka. El nombre de 

10 Quiere decir: “es el ano de los dioses”. Significa que la persona escogida sera 
el correcto padre del ayl u durante su gestion y, a traves suyo, tambien 
gobernaran todas las almas y deidades. 
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dinamica, los artificios de la ley del mundo ceremonial del derecho, manifes- 
tados en la hoja de coca y la t’inka, inevitablemente retrotraen la memoria 
juridica y se constituyen en fundamentos de la democracia del ayllu, pues 



para la nomination de las autoridades concurren tanto elementos sobre- 
naturales, como determinados requisitos sociales, entre los que cuentan 
la vision amplia de las cosas, el caracter tolerante, ser de corazon grande 
y de palabras tiaras, ser imaginativo y creativo a la hora de la resolution 
de conflictos. Las mas valoradas cualidades son la humildad, el respeto 
y la solidaridad; todas estas facultades en una persona solo pueden ser 
avaladas por la voz de las cumbreras, ya que ellas conocen de antemano el 
corazon y la predisposition de las personas. 

En este contexto, para la election del segunda mayor, que es la maxima 
autoridad del ayl u, cada cabildo realiza una preselection de candidatos en 
la cotidianidad, a traves de comentarios u opiniones, tomando en cuenta las 
variables del thakhi o turno de los sectores y la solvencia moral, sin impor- 
tar la categoria social. De entre los posibles candidatos, en el parlamento 
comunal o cabildo se elige a tres personas. Elegir un segunda mayor no 
es cualquier cosa, seria el equivalente a un presidente de la republica: es 
el que tiene en sus manos la suerte del ayllu. El siguiente testimonio nos 
habla al respecto: 

A las autoridades se las nombra en las asambleas comunales, para 
el caso de los segundas, antes se tiene que haber nominado en los 
cabildos, alii se empieza a seleccionar a los candidatos, una vez que 
se ha determinado a la persona, se tiene que realizar las visitar en 



sus domicilios rogandoles, para que ocupe el cargo, posteriormente 
esas nominaciones se somete a la asamblea, para de esta manera 

11 Un informe de 1838, emitido por el gobernador Dlez Canseco, refleja la 
vision sim- 

plista de las fiestas: un evento social para reunir a todos los contribuyentes que 
estan dispersos por el territorio y as! poderles exigir el cobro de impuestos. Este 
informe 

es muy ilustrativo: “En cada aillo por su Recaudador Segunda, Alcaldes e 
Ylancos 

Cobradores...” ya que sin “el obsequio de la chicha, comida i coca que se les 
provee or el Recaudador i Principales del Aillo, no hay poder humano que les 
arranque un 

solo medio de contribution...” (AHP PD 286 No. 42; AHP PD 809 No. 62, 
citado en 

Platt 1990: 272-273). 

12 La colocacion de los k’intus en la posesion de los gobernadores del ayllu, se 
podria entender como la colocacion de la maskaypacha o corona en el periodo 
incaico, que tambien tuvo su uso en la colonia (Gisbert 1980). En el pasado fue 
tambien el espacio 

de donde se despachaba ceremonialmente a los mit'ayos. 
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(Don Carlos Chirivito, Qala Qala, junio 18, 1998). 

Esta fiesta de profunda historicidad teatralizada recien finaliza al 

dla siguiente, cuando se realiza con una llama y un cordero el acto ritual 

de la wilancha en honor a las cumbreras, siendo su carne convertida en la kanka 



o merienda ritual comunaria. 


La fiesta de San Antonio (21 al 29 de septiembre), popularmente 
conocido como San Wintuku, un santo negro protector de los runas, gen- 
te, o comunarios de ambos ayllus, justiciero y proveedor de riquezas. En 
su honor, los jilanqus de Laymi-Puraka nombran un preste para que se 
encargue de solventar el programa festivo, en el que sobresale el t’inku. 
Bertonio ([1612] 1984: 350) define al t’inku, mediante el termino tincu- 
tha, que tiene dos acepciones, una primera es: “Encontrarfe los exercitos, o 
bandos contrarios en la guerra, o en los juegos venir a la batalla, comensar 
la pelea y cofas femejantes”, refiriendose a la guerra de contrarios concep- 
tualizada como ch ’axxva, que surge de la mutua atraccion y repulsion de 
dos contrarios irreductibles que se enfrentan en las “fronteras interetnicas, 
sobre los mismos terrenos que constituyen el motivo del conflicto”; y la 
segunda: “Cchama pura tincufiquihua: Iguales fon en fuersas, tan fuer- 
te es el uno como el otro”, con la que senala el caracter eminentemente 
ludico del t’inku, que se desarrolla sobre todo al interior de las fronteras 
etnicas y posee su maxima expresion a nivel de las dos mitades de un 
determinado ayllu, indicando la nocion de “equivalences emparejadas” 
o “signo de la justicia simetrica” (Izko 1992: 48, 49; Platt 1987a: 83, 84, 91). 
Son intercambios ritualizados de violencia balanceada, que aun se cele- 
bran en las calles y plazas de las markas durante las fiestas de los santos 



locales (Platt 1990: 288). 

El t’inku mas renombrado del norte de Potosl es el que se realiza el 

3 de mayo en Chayanta y Macha, durante la fiesta de La Cruz. Como ya 

se expuso, la formation de los bandos esta directamente relacionada con 

las parcialidades de alaxsaya/ patasaya y manqhasaya. Participan con sus 
respectivos jula jula, musica especial entonada con instrumentos de viento, 

a modo de bandas de guerra, comandados por el mejor y mas antiguo, 

quien se ha ido forjando a traves de anos de intervention en estos eventos. 

Los participantes llevan puesta una montera en la cabeza, casco protector 

hecho de las partes mas duras del cuero de vaca. En las manos llevan un 

nuqu, especie de manopla fabricada de tiras de cuero, aunque en la actua- 
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este lugar literalmente significa la yunta que simboliza la unidad de los dos 

ayllus, y tambien se halla expresado en un qhiru o vaso ritual que consiste en un 
cuenco de madera con dos toros tallados en el fondo, utilizado por 

las autoridades principales en las fiestas importantes como el carnaval. 

Por su parte, los jilanqus de ambos ayl us son los directos encargados de 1 evar el 
programa festivo de la anata, donde las parejas de matrimonios, 

simbolizando una especie de guerra, acostumbran hondearse con musqa 

muruq’u o duraznos traldos exclusivamente para este evento, tambien 

denominado waraqana. Las autoridades salientes se caracterizan por lie- 



var un k’intu, que es lo que hemos conocido como pillu en la marka Yaku. 

La fiesta tiene su continuation el miercoles de ceniza, dla en el que 

eljilanqu realiza el tradicional muyu, visitando casa por casa a todos los 
comunarios, repartiendo coca y t’inka e invitandoles a la fiesta que ofrecera 

en su domicilio un dla despues, para cuyo evento debe nombrar dos tull- 

qas como servicios, uno para la atencion de la chicha y otro para la t’inka. 

El dla de la fiesta, con vestimenta de gala y toda su simbologla de 

autoridad, en especial su inseparable “espiritu” (chicote), eljilanqu recibe 

a todos los comunarios que llegan a su casa. Primero a los tullqa, gene- 

ralmente familiares, pues ellos deben asistir muy temprano junto a sus 

esposas, disfrazados el varon de mujer y la mujer de varon; y una vez 

que todos estan reunidos, comienzan a ch ’allar al para turn, a las cumbreras 
t’allas y phawan la coca en total ambiente de ceremonia festiva. Esta es la 
representation teatralizada de su constitution historica, pues en la 

profunda memoria, los puraka eran los soldados profesionales del Inka 

que, a la desaparicion del imperio, aun mantuvieron firme la cultura gue- 

rrera. Fueron asimilados por el ayllu Laymi cuando este tenia problemas 

de frontera con otros ayllus; en este contexto podemos entender mejor la 

figura del tullqa, como un miembro postizo que se introduce en la familia, 

como lo expresa la propia geografia del ayllu, de particular parecido a la 

piel del “titi”. Asimismo, el hecho de nombrar dos tullqas simboliza la 

insertion del yerno en Laymi para formar la familia completa, y el disfraz 



al que obliga la tradition esta relacionado con esta simbiosis metaforica 

de la mimetizacion de dos sociedades diferentes que viven encajadas una 

en la otra. Por su parte, la espera que realiza el jilanqu respecto del tullqa 
rememora aquella otra que se produjo en la historia del ayllu cuando los 

laymi esperaban con ansiedad la llegada del aliado puraka, pero en el 

momento que comienza la fiesta ese guerrero se va a convertir en garzon 

260 

LA LEY DEL AYLLU 
ayllu Laymi. 

Antiguamente, el segunda mayor solo era elegido por turno rotatorio 

de entre los cabildos mas importantes, es decir, de Chuquichambi, Man- 

qhuta o Ansaliri. En la practica actual, es elegido de entre los habitantes de 

la marka Qala Qala, que es donde se hal a sintetizada la residencia de las 

familias de la mayoria de los cabildos de ambos ayllus, y los jilanqus son 
elegidos en sus respectivos cabildos (Don Angel Collo, jilanqu del cabildo 

Manqhuta del ayllu Puraka, junio 18,1989). 

La fiesta de Mama Candelaria (2 de febrero) sirve de contexto para 

que los jilanqus inviten a los segunda mayor a presidir la wilancha y a challar, 
tanto a los santos mas importantes —Santo Flores, Tata Soberano, 

Mama Candelaria, Mama Concepcion— como al conjunto de principales 

cumbreras del ayllu. Este acto, se conoce con el nombre de lista ch ’alia y tiene 
el proposito de comprometer a todas las deidades al granizo jarqa, 

o sea, su protection contra el granizo u otros desastres naturales, con la 



participation y la vigilancia de la poblacion en general. 

El lunes de Pascua, los jilanqus, junto a los futuros prestes de esta 

fiesta, convocan a una reunion en la casa del segunda mayor, con motivo 

de congratular por su prestacion de servicios al pasante anterior y de com- 

prometer al nuevo, con la entrega de kmtus, en un ambiente de challa y phawa, 
sin olvidar a las cumbreras y tallas. Tambien se puede asumir que esta es la 
fiesta del alcalde comunal, pues al cabo de la fiesta las demas 

autoridades le entregan una botel a de t’inka, acto conocido como umapiku, para 
continuar la celebration al dia siguiente, cuando vuelven a reunirse en 

el mismo lugar. Pasada una semana, el dia domingo, ya como conclusion 

de la fiesta de Pascua Utawa los jilanqus nombran al mayordomo de la 

iglesia de Qala Qala y a los futuros prestes de otros santos. 

A modo de redondeo, podemos considerar que las fiestas cumplen 

un rol fundamental en la vida del ayllu. Verla como el simple festejo de un 

santo y el culto a la borrachera, revela una miopia respecto a lo que en 

realidad simbolizan. La fiesta tiene una dimension multivocal con arre- 

glo a normas prescritas, donde se expresan o explican las concepciones y 

prescripciones de modos sociales, politicos, economicos y religiosos. Es, 

por definition, action social e intertextualidad representada de distintas 

formas, que pone en escena una relation de hechos desarrollados inde- 

pendiente pero relacionadamente a la vez. En este sentido, las fiestas se 

constituyen en espacios formalizadores de los mandos gubernativos, donde 
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lidad esta siendo reemplazada por guantes que se usan para trabajos de 
albanileria. Tambien van cubiertos por una pechera protectora de cuero, 
rememorando su antigua tradition, ataviados como guerreros del Inka. 

El t’inku es una pelea concertada y reglamentada, necesariamente 
se realiza entre equivalentes, entre mit’anis o contemporaneos en fuerza, 
edad y genero. En este sentido, no es extrano el t’inku de mujeres e incluso 
de ninos. A las autoridades anfitrionas encabezadas por el corregidor, 
en su condition de duenos de casa les corresponde dirigir el encuentro 
desempenando el papel de jueces o “agentes” con atribuciones de aplicar 
chicotazos en casos de infraction —como puede ser el patear o golpear 
al adversario cuando se encuentre tendido en el suelo—, para evitar po- 
sibles excesos. En caso de que se produzca una muerte, nadie reclama, 
considerandose buen augurio para el ano entrante y honor para el bando 
que la ha provocado. 

Para la cultura laymi-puraka participar en el t’inku es acumular 
capital social, es motivo de elogios: chacha (hombre venerable), “gallo”. 
Se tiene como meta ser comandante en las futuras peleas. En cambio, las 
personas que no participan son severamente criticadas: “^acaso tu sabes 
entrar al t’inku ?, jno eres hombre!, seras hombre solo para tu mujer”. En 



este sentido, el t’inku es el constructor de la identidad social de hombres 

y mujeres, que dramatizan aquella tradicion guerrera. 

A1 igual que en todas las markas donde se 1 eva a cabo, en la fiesta de 

San Wintuku, antes de iniciar el encuentro del t’inku, los ayl us participantes 
ingresan a la plaza principal de Qala Qala bailando y hondeando banderas 

blancas al compas de la musica para formar dos bandos. Por su multivo- 

calidad, este acto puede leerse como una rememoracion de las antiguas 

estructuras de markas y confederaciones de la region. 

Atraves de los jilanqus se asegura la continuidad de estos espacios 

festivos, ya que son la autoridad pertinente para nombrar a las cabezas, 

futuros festeros, prestes o santu churanta, tanto de San Wintuku como de 

otros santos (San Benito, Santo Flores, Concepcion, Mama Candelaria y 

Santa Ana). De no cumplir esta obligation, seran ellos quienes carguen 

con toda la responsabilidad. 

En la octava de la fiesta de San Wintuku, el 29 de septiembre, se 
produce el cambio de autoridades del ayllu Puraka en su estructura total, 
siguiendo el mismo proceso ritual-festivo que en la fiesta de carnaval del 
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La chuspa siempre se maneja porque en ella se lleva la coca que 
sirve para apaciguar al enemigo y contrarrestar las maldiciones o 



embrujamientos. De la chuspa siempre se tiene que acullicar. No 
somos libres de posibles desgracias y el a nos defiende. Es costumbre 
de llevarla colgada al cuello llena de coca y nos sirve para preludiar 
el buen arreglo de los conflictos. En ella encontramos fuerza. Sirve 
tambien para pactar trabajos cooperativos (Don Alejandro Cuellar, 
junio 17, 1998). 

Para solicitar el permiso y la participacion de las cumbreras, la lejia, el cigarro, 
la coca y el alcohol o nunu son elementos rituales que formalizan 

y oficializan los actos juridicos. La coca es el lance de la primera palabra 

para cualquier ocasion: traspasos de autoridad, averiguar o pedir un favor, 

apadrinamientos, entre otros: 

Siempre se debe iniciar con la coca, despues le sigue el alcohol. La 
coca es la primera palabra, es la que inicia la conversation, sobre todo 
para solucionar los conflictos se tiene que repartir coca, acompanado 
con su alcohol, la coca no camina sola, siempre esta acompanada, 
se debe servir en conjunto tanto a los varones como a las mujeres 
(Reunion de Autoridades Laymi-Puraka, Qala Qala, junio 18, 1998). 

Como parte importante de su indumentaria y slmbolo mas repre¬ 
sentative de autoridad y poder, portan un chicote juramentadol3 , colocado 
en banda sobre el poncho para eventos oficiales y oculto en la cintura en 
la cotidianidad. Tiene un expllcito uso en la administration de justicia, 



pero no en caso de los ninos: 

El chicote juramentado no puede ser usado con los ninos. Cuando se 
les aplica este chicote los ninos crecen con conductas desviadas, esto 
siempre nos lo han dicho los abuelos. Para la comunidad se usa ese 
chicote juramentado y con el os se gobierna, pero no sirve para los 
ninos (Don Carlos Chirivito, junio 17, 1998). 

Don Simon Torrejon, cuenta que cuando el estaba en funciones de 
autoridad, en el cabildo Ch’il khapalqa aplico tres azotes a un evangelista, 
por disposition de la asamblea comunal, como sancion a sus permanentes 
desacatos e inasistencia a las convocatorias a reuniones de autoridades y tra- 
bajos comunales. La dimension y el tamano del chicote estan relacionados a la 
autoridad que lo porta y la gravedad del asunto. Cuanto mayor es la jerarquia, 
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se resume la democracia del mundo social y la memoria juridica de los 
ancestros; y en evento o espacio del mundo ceremonial del derecho en el 
que, invariablemente, las cumbreras estan obligadas a tributar beneficios 
y favores en reciprocidad a las wilanchas y demas ceremonias. De ahi el 
poder sagrado de las autoridades. Paradojicamente, son espacios de origen 
y resolution de conflictos. 

2.5. Simbologia de autoridad 



Los slmbolos de poder de las autoridades laymi-puraka tienen 
parecidas connotaciones al caso de Yaku, plies tambien son signos iden- 
tificadores y confieren inmunidad y potestad juridica. En tal virtud, solo 
nos ocuparemos de describir algunas particularidades propias de la region. 
Se comparte la creencia de que el poncho infunde qamasa o fuerza de 
caracter de mando, para propios y extranos. Es la prenda distintiva del 
ajuar que viste el conjunto de las autoridades masculinas. Su tamano es 
menor al que se usa en el altiplano paceno y no es de color uniforme; varia 
en cada persona y en el tiempo. En el fondo se puede identificar a simple 
vista dos “pampas” o franjas anchas, cuyo tono es el que determina el 
color de la prenda, y a los laterales, se encuentran las “saltas”, pequenas 
franjas de colores variados. Se caracteriza por el predominio de los colores 
vivos de tonalidades de rojo intenso con franjas azules, anaranjadas y rojo 
vino; color azul intenso con franjas rojas, verdes y anaranjadas; verde con 
franjas de multiples colores; rosado fucsia matizado con franjas de colores 
azules, rojos y anaranjados. 

En la cabeza 1 evan un / uch ’u, una especie de gorro con disenos 
finamente tejidos a mano con lana multicolor, y encima de este, un som¬ 
brero bianco con una cinta negra alrededor. A criterio de las autoridades: 
sumbrirumpipiniw risptitux utjixa, “el sombrero infunde respeto frente a la 
poblacion”. Al cuello, colgando, llevan una ch’uspa o bolsa pequena tejida 



en telar manual con las particularidades de un awayu lleno de figuras, que 

es utilizada exclusivamente para recibir la coca de manos de otros—en 

los eventos del pijchiyu o akullt’awi se constituye en slmbolo de paz, para 
contrarrestar fuerzas malignas y legitimar pactos orales: 

13 Para los laymi-puraka, el chicote juramentado condensa la antigua figura de 
la 

santa wara, cuyo uso desaparecio antes de 1952, segun la memoria de las 
autoridades en ejercicio (1999). 
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y el corregidor, junto a sus auxiliares distribuidos en todo el territorio. El 
corregidor es una instancia articuladora entre los dos ayllus, mas no por 
ello tiene supremaria sobre el resto, ya que esta por debajo de los segunda 
mayor. Los delitos menores o comunes son directamente atendidos por los 
jilanqus; en caso de complicaciones se delega a la jurisdiccion del corregi¬ 
dor o a sus auxiliares. De persistir el problema, se apelara a la autoridad 
de los segunda mayor: unicamente desde esta instancia el caso podra ser 
transferido a competencias estatales. 

A1 igual que el territorio, la estructura de autoridades tambien esta 
representada por la figura de piel de “titi”, siendo que la mayor cantidad 
de los componentes son de Laymi, forman el cuerpo, y las manchas, debido 
a su menor proporcion, los de Puraka. Tanto las autoridades originarias 



como pollticas se hal an reguladas por la misma ideologla en un esquema de 
movimiento expansivo, de dentro hacia afuera, y centripeto, de fuera hacia 
adentro; en el centra, donde se hal a la marka, se encuentran las autoridades 
mayores que actuan en coordination, como un anil o estructural en el que 
puede entrar cualquier instancia de nueva aparicion (ver Diagrama N° 7). 

En este esquema, los cargos de mayordomo y agente cantonal y la junta 
de auxilio escolar son una especie de niveles subsidiarios de las maximas 
autoridades del ayllu, principalmente del corregidor y segunda mayor; 
aunque formalmente han sido creados y dependen de instituciones ecle- 
siasticas, municipales o educacionales, estan siendo ajustados en el puzzle 
de la estructura autoctona. 

El dla treinta de cada mes es fecha de reunion oficial entre comunarios 
de los dos ayllus, con la estricta participation de todas sus autoridades, 
tanto originarias como estatales. En caso de ausencia, tienen que pedir 
permiso al superior jerarquico y nombrar un suplente; su permiso sera 
de treinta dlas como maximo, exponiendose a sancion (pago de una silla, 
una oveja o su equivalente en dinero) si se exceden. 

2.6.1. Segunda mayor 

El actual segunda mayor es una autoridad que ha sufrido transfor- 
maciones a lo largo de la historia, en la medida en que fue parte de una 
estructura mayor, a cuya cabeza estaba el kuraka, tambien conocido como 



cacique. Esto significa que a medida que fueron desapareciendo los niveles 
superiores de la estructura de autoridades nativas, se fueron reajustando 
los subsiguientes niveles de autoridad. No obstante, fueron recuperados 
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mayor sera la cantidad e intensidad de chicotazos a aplicar: “Existen varios 
tamanos de chicote, que varian de acuerdo a la categoria de las autoridades. . 

El chicote del segunda mayor es mas grueso y largo, en cambio del jilanqu 
y del alcalde comunal, son de menor tamano, no son iguales (Don Victor 
Aro, jilanqu, mayo 19, 1998). 

Siendo la expresion mas dura de la ley del ayl u, inclusive el corregi- 
dor y sus auxiliares, que no son autoridades originarias pero forman parte 
de esta estructura, tienen un chicote colgado en la pared de sus despachos, 
junto a pequenas botellas de alcohol y vino. 

Segun la norma, el ejercicio de los cargos de autoridad debe ser asu- 

mido en pareja, aunque se comenta que las mujeres o mama t’alias no tienen 

potestad juridica. Participan de las reuniones oficiales, donde forman un 

grupo diferenciado usando como distintivo una llijlla o awayu, preferentemente 
nuevo, con las mismas caracteristicas del poncho que usan sus 

esposos, a modo de manta sujetada al cuello con un tupu o gancho. En vez 

de la ch’uspa que portan los hombres, para la coca ellas usan la quchita-tari, que 
1 evan en su q’ipi, del que no suelen desprenderse en ningun momento. 



Siempre queda la idea de que la mujer, en su condition de esposa de la 

autoridad, solo tiene limitadas o ninguna competencia polltico-juridica real, 

pero analizando simplemente su capacidad productiva podemos sostener 

que tiene la misma valoracion que el varon. Es el caso de la confection de los 

textiles, principalmente de los emblemas de poder y honor publico, como 

los ponchos, away us o taris, que siendo de exclusivo dominio de la mujer desde 
tiempos historicos, mediante su ceremoniada labor ella materializa el halo 
protector omnipotente con el que cuentan, y as! se constituye 

tambien en una autoridad con competencias en el mundo etico-social. De 

esta manera, el poncho es el epitome del poder femenino sobre el cuerpo 

del varon, como cubriendo la Pachamama. 

2.6. Estructura organizacional 

La marka Qala Qala es el centro polltico-administrativo donde se 
instala la asamblea comunal o cabildo como maxima instancia de organiza¬ 
tion de los laymi-puraka. Se encarga de hacer efectiva la voluntad del ayllu, 
conservando su propia estructura socio-polltica, como un cuerpo con 
autonomla individual en un sistema de autoridades originarias y politicas 
compuesto por segundas mayores, alcaldes comunales, jilanqus, qhawasiris 

Dia grama N° 7 
Actual estructura de 

or ganizacion socio-politic a Laymi-Furaka 








atomism 
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Fuente: Elaboration 
propia en base a infor- 
macion proporcionada 
por las autoridades del 
ayllu Laymi - Puraka. 
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en ciclos de ascenso de la lucha anticolonial, como con el movimiento de 
caciques apoderados. 

Como es sabido, hacia fines del siglo XVIII entra en crisis el sistema 
colonial y junto a el o la autoridad del cacique, que al ser parte de la bisa- 
gra administrativa de la colonia se convierte en el ultimo eslabon de una 
cadena comercial, abriendo una gran brecha con la sociedad del ayllu por 
supeditarse a los intereses polltico-economicos del sistema colonial. Esta 
forma de gobierno se volvio muy rigida, pero aun as! fue bien asimilada 
por el espectro del poder indlgena, acostumbrandose a la imposition del 
poder en pocas manos. Sin embargo, en el momento en que el cacique dejo 
de servir a los intereses de la marka, que experimentaba nuevas formas 
de exaction, desproteccion, e incluso ataque de parte de esta autoridad 
en su compromiso polltico-comercial, inevitablemente sobrevino la crisis 
(Thomson 1996b). 

En esta dinamica, el poder vuelve a la comunidad, y entonces se 
reinaugura la asamblea comunal, con la idea primigenia de que el poder 
debe fluir de abajo hacia arriba, y no al reves. Este pachakuti o retorno no 
vino solo; arrastro influencias coloniales que fueron readaptadas al anti- 
guo sistema. Se reinstitucionalizo en la logica de la mit’a, como sugiere 
Thomson (1996b), y de esa manera la asamblea comunal se constituyo en 
la base de la redefinition de las representaciones de poder con legitimi- 



dad —como fueron los nombramientos de los nuevos caciques a fines del 
siglo XIX y principios del siglo XX. Esta estrategia, basada en el consenso 
ceremoniado, se repitio para impedir el arraigue del sindicalismo (Rivera/ 
THOA 1992: 123-140). 

Definitivamente, el origen del cargo de segunda mayor es colonial, 

pero ha sido recomunalizado al sistema politico del ayllu, intentando cu- 

brir el vacio de poder originado por la desaparicion del antiguo kuraka 

o cacique. Por ello, se lo considera “padre” del ayllu, “guia o mallku”, con 
potestades o jurisdiccion para gobernar, preservar el territorio, y administrar 
justicia como maxima autoridad. Siendo Laymi y Puraka dos ayllus 

en un mismo territorio, tienen dos segunda mayor. Cada uno cuenta con 

un ayudante que es el alcalde comunal. 

El periodo de sus funciones es de un ano calendario, iniciandose en 
diferentes fechas con el objeto de no causar una ruptura en el gobierno y 
de que los antiguos guien a los nuevos. De este modo, las autoridades de 
Puraka, que toman posesion del cargo el 29 de septiembre en la fiesta de 
San Antonio, habran de actuar como guias de las autoridades del ayllu 
Laymi, que inician su gestion el domingo de Tentacion, durante la fiesta 
268 

LA LEY DEL AYLLL7 

de carnaval, y asi sucesivamente. Estas etapas de transition y cambio se 
conocen como kawiltu ananaqaha. 



La clase politica del ayllu, en su estricto sentido, esta formada por 
los “pasados” o notables y los que estan en ejercicio de cargos de autori¬ 
dad, quienes se caracterizan por la paciencia, la humildad y la experiencia 
moral-social acumulada a lo largo de los anos. Es indiferente ser originario, 
agregado o kantu runa : 

El segunda mayor no ejerce el cargo por tierra, pero se nombra para 
que arregle problemas relacionados con la tierra. El es la maxima 
autoridad que entiende sobre estos problemas y tambien se preocupa 
de evitar granizos, heladas y de garantizar la lluvia, estas son sus 
funciones mas importantes. Tiene que recorrer todo el ayl u, porque 
ha sido nombrado por esta instancia. Su obligation es convocar a la 
comunidad a reunirse una vez al mes, vigilar el comportamiento y 
el respeto de las comunidades hacia las autoridades. Cuando existen 
problemas de linderos entre purakas y laymis las dos autoridades 
maximas son las encargadas de arreglar el conflicto. La categorra de 
los kantus esta habilitada para este cargo, por norma esta instancia 
de autoridad se elige en un cabildo o reunion general, sin importar 
de que sector provengan, ni si es tasero o no (Don Angel Collo, 
julio 19, 1998). 

Es un cargo ad honorem —al igual que el resto de los cargos de po- 
der— pero que otorga mucho prestigio social, tanto para la familia como 



para el cabildo al que pertenece. Bajo su jurisdiccion se encuentran las 
demas categorias de autoridad y tambien le corresponde coordinar con 
las distintas instancias estatales, como el corregimiento y la subprefectura. 
Oficialmente, es la autoridad legitima para transmitir las necesidades del 
ayllu hacia el mundo institucional externo: 

Es elegido por un ano y tiene que recurrir a sus propios medios eco- 
nomicos para su ejercicio. Coordina con las autoridades de Uncia o 
de La Paz, junto al corregidor y, en lo posible, acompanado por los 
jilanqus, el os se movilizan con sus propios medios, no reciben dinero 
de ningun lado, es una antigua costumbre, ellos caminan a costa de 
sus bolsillos, no tienen ningun tipo de pago monetario. Tambien 
se llama segunda mallku y todos los respetan. Antes su respeto era 
mucho mayor aunque se sigue conservando esta costumbre (Don 
Pablo Ayra, Qala Qala, junio 17, 1998). 

Al igual que en Yaku, tras el nombramiento y legitimacion por el 
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ayl u, es relegitimado con su posesionamiento a cargo de la instancia estatal 
del subprefecto de la provincia Bustillos, en el centro urbano de Uncia. Su 
sede esta en la marka Qala Qala, capital del ayllu Laymi-Puraka, desde 
donde ejercera su accion de gobierno: 



El es el encargado de los jilanqus y alcaldes, los conduce como padre, 
es el responsable de todo, de las ausencias, cuando uno de el os viaja, 
tienen que presentarse a el, organiza reuniones y tiene obligation de 
atender los problemas de la tierra (Don Narciso Flores, corregidor 
del ayllu Laymi-Puraka, mayo 28, 1998). 

Una vez asumido el cargo maximo junto a las demas autoridades, 

para su buen gobierno es norma cumplir el ritual de la xvaxt’acha a la 

cumbrera, ofreciendo el sacrificio con la sangre de un cordero. El acto se 

cumple en dla jueves o sabado por la madrugada, con la participation de 

dos yatiris o tata irpiris, que son los encargados de la ceremonia, tambien 
conocida como un evento para atraer buena suerte, una forma de adelan-tarse al 
tiempo y prever los posibles futuros avatares, como disenando los 

thakhis a transitar para evitarlos. Este dla es declarado feriado en la marka; los 
comunarios suspenden todas sus actividades regulares. Son prohibidas 

aun las ocupaciones como hilar o tejer. A cambio se dedican a la ch’alla 

con la t’inka y a la phawa y akulliku de la coca, augurando un buen ano en todos 
los sentidos. Las autoridades cumplen visitas ceremoniales a todos 

los santos, y mediante la muyuna, reverencian los lugares sagrados de la 

marka. Este evento concluye con la kanka o merienda ritual comunitaria. 

En caso de abandono del cargo, es responsabilidad del cabildo tratar 

el asunto para su inmediato reemplazo y la correspondiente sancion. De 

suscitarse la muerte de cualquiera de las autoridades, sus familiares deben 

asumir de forma automatica la responsabilidad hasta la conclusion de la 



gestion, lo que indica que el desempeno del cargo de autoridad corres- 
ponde a la estirpe familiar. 

2.6.2. Alcalde comunal 

Es la segunda autoridad de cada ayl u. Existen versiones relacionadas 
al carnero de cuatro cuernos, especimen rarisimo que es asumido como jefe 
de tropa, llamado “alcalde”. En ausencia temporal del segunda mayor, lo 
reemplaza y en todos los actos oficiales, juridicos y politicos lo acompana 
de manera similar al vicepresidente en la estructura estatal. Tambien se 
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Digamos que para elegir jilanqu nuestra costumbre es reunir al ca- 
bildo. A cada cabildo le corresponde cumplir la obligation de auto¬ 
ridad cada siete anos, por eso a mi me han elegido despues de siete 
anos. Salimos escogidos de entre tres personas por voto, el que tiene 
mayor numero de votos es el jilanqu. A fines de septiembre somos 
posesionados por el subprefecto junto a los otros jilanqus, segunda 
mayor y alcalde comunal y recien hacemos nuestras costumbres en 

el ayllu, preparamos comida y challamos a las cumbreras, a su talla con los 
paraturus [vaso ceremonial]. Este dia challamos por la buena 

suerte durante todo el dia, para nosotros es un dia feriado y nadie 

puede hilar ni trabajar en la chacra. Despues de esta ceremonia ya 



somos autoridad. Faltando dos semanas para la fiesta de Todos los 
Santos de cada ano el jilanqu tiene la obligation de hacer la rama, 
tanto en Laymi como en Puraka, tras su recogida hay que llevarla 
a la iglesia para hacer escuchar la misa con “jula jula”. All! el jilan¬ 
qu invita a todos los visitantes a una lata de alcohol y dos ovejas 
como un pasante. Despues nos visitamos todos los jilanqus, yo, por 



ejemplo comienzo visitando a Chuquichanvi, Ansaliri y el cabildo 
Laymi, tambien tengo que visitar a los santos, las cuatro esquinas 
de la plaza y a San Antonio, San Wintuku, es lo que nosotros 11a- 
mamos la “muyuna”. De este modo, preparamos la buena suerte 
para la comunidad. Es tambien nuestra obligacion, entre el 15 al 20 
de noviembre, hacer que la comunidad nombre al futuro segunda 
mayor, incluido al qhaxvasiri, a esta costumbre le llamamos askichu- 
ranta [parabienes] (Don Angel Col o,jilanqu, Puraka, junio 17, 1998). 

El ayl u Laymi repetira la misma experiencia, pero su fecha de 
traspaso de mando es durante la fiesta de carnaval, el domingo de Ten- 
tacion. A criterio de Don Alejandro Villca Chino, las nuevas autoridades 
inician su gestion de gobierno celebrando el ritual de la muyuna, ch ’alia 
de buena suerte que consiste en visitar a todos los santos y deidades, por 
orden de jerarqula, y seguidamente a los jaqis. Por su parte, los salientes 
se encuentran en un ambiente festivo por haber culminado su prestacion 
de servicios, lo cual significa un avance en la escalera jerarquica social. 

2.6.4. Qhawasiris 

14 Segun Bertonio, era “El fuceffor, o lugar teniente en qualquiera dignado, 
officio 

y occupacion, o lugar de otro afsi”. “Lantitha: Entrar, fuceder en lugar de otro 
que 



tenia la dignidad officio” ([1612] 1984: 188, 189). 
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lo conoce como jiska mallkuqallu, jiska segunda o land 14 . 

Este cargo es ejercido por originarios y agregados, y, excepcional- 
mente, por el kantu runa. A pesar de ser un cargo obligatorio, cualquier 
persona puede autopostularse, independientemente de su categoria, a 
titulo de “ganar experiencia”. Como en el caso de Don German Arias, 
alcalde comunal del ayllu Puraka: el no asumio el cargo por escrutinio 
del ayllu, sino que se postulo por voluntad propia. Ganar mas experiencia 
significa tambien mayores posibilidades de habilitarse para el cargo de 
segunda mayor. 

2.6.3. Jilanqus de cabildo 

Adecir de Bertonio, “Hilanco: principal del ayllu” ([1612] 1984: 

133). Es la maxima autoridad del cabildo, que, como ya se adelanto, es 
el conjunto de ranchos o comunidades que conforman la unidad minima 
del gobierno local. Laymi tiene diecinueve jilanqus, correspondientes a los 
siguientes cabildos: Qala Qala, Saqa Saqa/Qul ana, Chilqa Palqa, Muruqu 
Marka/Chapi Chapi, Tumuyu, Thalliya/Sora Sora, Qasiri, Payrumani/ 
Sinquma, Patapata Grande, P’isqinkachi, Laxrawisa/Tururiya, Janqu 
Laymi/Chaqini, Antara, Machaq Marka, LagunillasAVillq’i, Q’inuwa 



Qhumu, Chayanta, Chiriwanu y Antaquchu. Puraka tiene trece jilanqus de 
los siguientes cabildos: Chuqichambi, Manqhuta, Ansaliri/Nueva Tanka, 
Qara Qara, Chiwkati/Luqkati, Antaqala Chullpa/Junt’uma/Qilqata, 
Q’iraya/Qala Chullpa/Jach’iri, Kututu, Pata Pata Chico, Tirani, Pirikina, 
Ch’allami y Chayanta. En total en ambos ayllus existen cuarenta y cinco 
cabildos y treinta y dos jilanqus. 

Este cargo corresponde a los originarios y agregados que poseen 

tierras en el cabildo en cuestion. Son elegidos en el cabildo, por orden de 

rotacion o turnos. Si bien se ejerce en pareja, chacha-warmi, solo el varon 

puede resolver conflictos; la mujer no tiene atribuciones juridicas, aunque 

puede colaborar en la estructuracion del argumento dirimidor en el espacio 

intimo de la familia. La duracion de su gestion es de un ano calendario. 

Para la eleccion de los jilanqus del ayllu Puraka, el procedimiento se inicia 
mmimamente con un mes de anticipation. Cuando el jilanqu que esta 

por finalizar su gestion convoca a los comunarios de su cabildo. En esta 

ocasion se discute sobre la composition del nuevo cuerpo de autoridades: 

jilanqu, alcalde comunal, prestes de fiestas, mayordomo de la iglesia y otros 

cargos menores. Definidas las nuevas autoridades, el 29 de septiembre se 

producira el traspaso y la entrega de poder. Posteriormente, junto a todas 

las autoridades seran posesionados y juramentados por el subprefecto: 
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los sembradlos de cebada en berza. En el ayllu Laymi-Puraka existen doce 
qhawasiris, debido a que se encuentra dividido en cuatro zonas o sectores, 
donde se trabaja una manta con tres tipos de cultivo, variando el numero 
de encargados por la habilitacion de nuevas mantas. 

2.6.5. Corregidor 

El pasado historico de la figura del corregidor esta signado por el 
despotismo que este ejerda sobre la poblacion indlgena y el rechazo de los 
indios. Por ejemplo, a fines del siglo XVIII los hermanos Katari iniciaron el 
movimiento revolucionario, cuestionando la legitimidad del kuraka mestizo 
Bias Bernal, nombrado por el autoritarismo del corregidor. La protesta se debe 
ante todo a la intromision y la ruptura de los principios basicos normativos 
en el ejercicio de los principales, que se normaba por “las llneas y sangre de 
caciques” (Rivera/THOA 1992: 37). 

La rebelion de Chayantal5 de 1927 se suscito por las mismas causas, la 
extrema arbitrariedad del corregidor, quien protagonizo todo el proceso de 
agresiones, exacciones, injusticias de usurpation de tierras, encubrimiento 
de abusos de las autoridades mestizas de pueblo, as! como suplantacion 
de los antiguos recaudadores indios por criollos de la region (Rivera/ 

THOA 1992: 49; Platt 1982: 146). El caracter despotico del corregidor se 
mantuvo en la marka Chayanta hasta despues de 1952 y actualmente sigue 



en manos de los vecinos. En cambio, los ayllus Laymi-Puraka se liberaron 
con la creacion del canton Qala-Qala en 1969: desde este ano la autoridad 
del corregimiento fue asumida por los miembros del ayllu y se encuentra 
supeditada al poder comunal y de los segunda mayor. 

El cargo de corregidor, conocido tambien como el “dedo mayor”, tiene 
su propio thakhi por sectores. El sector al que le corresponde el turno tiene 
la obligacion de nominarlo, y luego debe ser refrendado por los comunarios 
y autoridades de ambos ayllus en un Jatun Cabildo o parlamento comunal. 

Una vez nombrado, debe ser relegitimado con su posesionl6 a cargo del 
subprefecto. Formalmente se entiende como extension del poder estatal, 
pero en la realidad responde a los intereses del ayl u, e incluso forma parte 
de la estructura de las autoridades originarias como figura unificadora de 
los ayllus Laymi y Puraka. 

El periodo de sus funciones es de tres anos segun la ley del Esta- 
do, pero por ley interna del ayllu solo un ano, al igual que el resto de las 
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El termino qhawasiri deriva de la palabra qhawa que significa “vigilan-te, el que 
esta atento” y tambien equivale a qamana. Waman Puma de Ayala 

lo describe como “responsables de sementeras” u “oxeador” ([1612] 1992: 

1141-1151), especificamente referido al cuidado de los cultivos agricolas. 



Regionalmente, el qhawasiri es una extension especializada de las 
autoridades, cuya mision es la de cuidar los cultivos de las mantas durante 
los meses de production agricola. Es un cargo temporal y obligatorio para 
todos los que poseen tierras. Son nombrados por turnos de rotation, en 
junta comunal, por el jilanqu o el alcalde comunal. Regularmente asume 
funciones desde el mes de octubre hasta mediados del mes de abril: 
Tenemos tambien el cargo de qhawasiri para cada zona, especiali- 
zados en el cultivo de papa, otro para los cultivos de cebada y otro 
para el t’ultu, porque nosotros cultivamos por tres anos una manta. 

De esta manera tenemos tres tipos de qhawasiris que cada tiempo 
debe ser cambiado. Es nombrado para cada temporada agricola, 
tambien existe qhawasiris para la escuela, conocidos como alcalde 
escolar. Una vez nombrado, tiene que ponerse de acuerdo con el 
segunda mayor y demas autoridades para establecer la estrategias 
del cuidado de los cultivos. Estan obligados a cumplir esta funcion 
todos los originarios y agregados, todos los que tienen tierra. El kantu 
puede ejercerla pero, por no tener tierras, la comunidad le puede 
reconocer un monto de dinero por cumplir esta funcion (Don Victor 
Aro, junio 18, 1998). 

Como se ha mencionado, por norma, los terrenos de las mantas son 
dedicados a tres cultivos concretos; por lo tanto, existen tres categorlas de 



qhaxvasiris : ch’uqi manta, el que cuida los sembradios de papa; siwar manta, el 
que cuida los sembradios de cebada; y t’ult’u manta, el responsable de 


15 Los ayllus del norte de Potosl no estuvieron exentos de la lucha del 
movimiento cacical, y tampoco de los sucesos de la rebelion de Chayanta, ya 
que fueron parte 

de un mismo tejido, a traves de la participation de los caciques apoderados 
Manuel 

Michel y Agustin Saavedra, quienes influyeron cualitativamente en el programa 
or- 


ganizativo e ideologico-politico (THOA [1984] 1988; Rivera/THOA 1992: 56; 
Choque 

et al. 1992). 

16 Para el caso Turco o Salinas, Izko sostiene que son elegidos directamente por 
las 

autoridades tradicionales a traves de una terna elevada al subprefecto, para que 
este 

ratifique como corregidor a uno de los tres candidatos. Advierte que sus 
funciones 

no se circunscriben a las oficialmente determinadas por ley (1992: 86). 
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o al alcalde comunal, mezclandose asi el sistema jerarquico autoctono 
con el estatal. Despues de esta instancia puede pasar a conocimiento del 
corregidor titular, quien se caracteriza por imponer sanciones pecuniarias 
drasticas sin mucho margen de negotiation. 



2.6.7. Alcalde escolar 


En la escala de jerarqulas autoctonas, este cargo es uno de los prime- 

ros peldanos por el que deben pasar todas las personas, sin diferenciacion 

de Indole alguna y de acuerdo a turnos preestablecidos, asumidos como 

fiesta l akini (los que estan penando por el cargo). Se hal a definido tambien 
como un qhawasiri del sistema educativo. Dentro del esquema estatal, antes 

de la Ley de Participation Popular se llamaba alcalde escolar, y actual- 

mente se denomina junta de auxilio escolar. En la marka Qala Qala existen 

cuatro juntas de auxilio escolar que son posesionadas por el director del 

colegio, quien se convierte en su superior jerarquico, pero tambien deben 

obedecer al cuerpo de autoridades; pudiendo tambien existir otros en las 

escuelas seccionales. 

Su funcion principal es velar por todo lo relacionado con la education 
escolar, que va desde el garantizar la inscription de un numero suficiente de 
alumnos, la reception a la planta docente, el preparado de los tradicionales 
desayunos escolares, hasta la vigilancia y custodia de la infraestructura de 
la escuela. En la actualidad, este cargo ha sido degradado por parte de las 
instancias educativas, pues a partir del adjetivo “auxiliar” utilizan a esta 
autoridad como “mandacio” o sirviente personal. 

As! como para la manta de la papa se cumplen ritualidades, de la 
misma manera estas autoridades estan obligadas a efectuarlas, a objeto 



de que la education coadyuve en la formation de los ninos, para prevenir 
accidentes o para que no haya abandonos de los profesores. 

2.6.8. Mayordomo 

Es un cargo de origen colonial, de caracter forzado, directamente 
relacionado con el servicio en las actividades de la iglesia. Hasta la de- 
cada de los sesenta debla ser desempenado en la marka Chayanta, pero 
posteriormente fue redefinido para la marka Qala Qala, sin perder su 
naturaleza de servicio. 
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autoridades. Si no ha ejercido correctamente puede ser removido por la 
junta de autoridades y el ayllu, pues se encuentra sometido a sus reglas y 
normas, mas aun en caso de cometer faltas. 

Como se ha dicho, el corregidor es la bisagra, por una parte, entre Laymi 
y Puraka, y por otra, entre el ayllu y el Estado. Como representation legiti- 
ma es la ventana de comunicacion. A la hora de impartir justicia aplica la 
logica comunitaria, operando en la racionalidad del esquema del derecho 
indigena, preocupandose por las ceremonias rituales, y en funcion de los 
preceptos basicos de etica moral y social del ayllu. 

Por norma, atiende los casos que le competen en su oficina permanente 
situada en la plaza principal de Qala Qala, donde se hal an los simbolos de 



autoridad, como el chicote que representa la justicia del ayllu, colgado en 
la pared, y los emblemas estatales, como la bandera nacional. Asimismo, 
en su escritorio se encuentra un libro de actas, para registrar los distintos 
eventos de tipo administrativo, judicial o protocolar. 

2.6.6. Corregidor auxiliar 

Es una figura de antigua data, que ha sido suprimida por la reforma 
constitucional de los anos sesenta y soterrada por la ultima Ley de Descen- 
tralizacion Administrativa, pero en el ayllu se ha mantenido vigente hasta 
hoy como parte de la estructura de autoridades. Es elegido en una reunion 
comunal; el subprefecto de la provincia y el corregidor titular refrendan su 
eleccion y formalizan el cargo mediante memorandum de nombramiento. 
Los corregidores auxiliares, tambien conocidos como “dedo menor”, 
son ayudantes a distancia del corregidor, pues no caminan junto a el y su 
jurisdiction se encuentra estrategicamente distribuida en los principales 
cabildos del ayl u: Muruq’u Marka, Sak’a Sak’a, Ch’il khapalqa, Payruma- 
ni, Pata Pata Grande, Qhara Qhara y Lagunillas, sumando en total siete 
corregidores auxiliares (Don Narciso Flores, corregidor del ayllu Laymi- 
Puraka, Qala Qala, junio 19,1998). 

Desarrol a sus funciones en los cabildos o zonas en coordination con 
el jilanqu, entre las que se destacan el mantenimiento del orden social y 
la administration de justicia, preferentemente de tipo penal. Cuando los 



conflictos se enconan, no necesariamente son delegados a la competencia 
superior jerarquica, que en teorla es el corregidor, sino al segunda mayor 
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se maneja con las practicas del caudillismo, clientelismo y dependencia 
polltica desde sus initios, prosiguiendo en los tiempos del Pacto Militar 
Campesino, e inclusive hasta el sindicato katarista. La transformation 
del indio y su manipulation “clientelista multipolar” (Platt 1982: 171) no 
debe sorprendernos, pues, al igual que el proceso exvinculatorio de 1874, 
que atacaba las bases materiales del ayllu separando al indio de la tierra, 
intentaba la modernization, pero sin el indio. En ambos casos, lo que se 
pretendla era “destruir a los ayllus por considerarlos una remora para el 
progreso y la civilization” (Rivera/THOA 1992: 60). 

A mediados de la decada del 60, la guerra entre Laymi-Puraka y 
Jukumani fue utilizada para contrarrestar el radicalismo minero (Harris y 
Albo 1986). Igualmente, segun la memoria oral, al amparo de los partidos 
oficialistas en el poder, los mestizos de pueblo intentaron imponer el sin¬ 
dicato en el ayllu Laymi-Puraka, bajo el paraguas de las famosas “milicias 
armadas”. Polvareda revolucionaria de la que inicialmente los ayl us 
participaron beneficiandose con algunos fusiles que hasta hoy usan para 
enfrentar a los Qaqachaka en el conflicto de linderos que mantienen. Pero 



su enraizamiento en la marka Qala Qala se trunco con el advenimiento 
del militarismo, ya que al implantar el infame Pacto Militar Campesino, 
se utilizaron mutuamente el ayl u y el gobierno. El uno, sin renunciar a sus 
formas tradicionales de gobierno, para recibir algunas dadivas circuns- 
tanciales y no quedar aislados del espectro politico nacional; el otro, para 
justificar las pollticas represivas. Los laymi-puraka experimentaron un 
sindicato que por estar dirigido por gente ajena al ayllu, naturalmente no 
podia representar sus necesidades internas. Fue observado crlticamente 
su acido individualismo, incapaz de velar por los intereses del ayllu y 
preocupado unicamente por aumentar el capital politico y economico de 
sus dirigentes. 

En 1979, Chayanta fue escenario de formation de la Federation Sin- 
dical Unica de Trabajadores Campesinos del norte de Potosl (FSUTCNP), 
de orientation katarista, que subsumio a gran parte de los ayllus, pero no 
a los laymi-puraka, que se autoexcluyeron para mantener autonomia de 
organization. Como era de esperarse, tampoco fueron participes militantes 
en la resistencia al golpe militar del 17 de julio de 1980, en el que los demas 
ayl us si participaron masivamente con bloqueos de caminos decretados por 
su nuevo ente sindical. Por estas claras muestras de lucha por mantener 
un sistema juridico politico diferenciado, se los estigmatizo como “mili- 
taristas” y “comunistas” (Don Carlos Chirivito, Qala Qala, julio 17, 1998). 
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En la actualidad, ante la ausencia de un parroco residente, el ser- 
vicio esta destinado al cuidado de la iglesia de cada ayllu, que por cierto 
no es la iglesia catolica ortodoxa, sino una institution colonial a traves 
de la cual se expresan de manera abierta creencias religiosas propias del 
ayllu, comprometidas con los distintos ambitos institucionales de caracter 
economico, politico y jurldico. 

Para el ejercicio de este cargo, en el cabildo abierto que se realiza 
durante la fiesta de Pascua se elige a una persona, con la misma modalidad 
que a todas las autoridades, por poseer tierras y por el periodo de un ano. 
Su responsabilidad principal es el cuidado de los perifollos de la iglesia y 
su mantenimiento. Asimismo, se encarga de su limpieza, de abrirla los dias 
martes y en las fechas festivas para que los comunarios puedan prender 
velas y tambien se ocupa de la ornamentation de los santos. Formalmente 
esta supeditado al clero eclesiastico, sacerdote y obispo de la region, pero 
en realidad lo esta exclusivamente a las autoridades originarias. En ciertos 
cabildos se nombra catequistas, personas con tendencias religiosas que 
suplen a los parrocos con caracter indefinido. 

2.6.9. Agente cantonal 

Es el ultimo eslabon de la cadena de autoridades municipales. Su 



nombramiento depende del partido politico ganador en los comicios 
electorates. Por esta relacion, debiera responder al municipio de Uncia, 
pero en la practica esta supeditado a las autoridades de Qala Qala. Su 
principal responsabilidad son las cuestiones “urbanas”, limpieza de vias 
publicas, promocion de ferias, cobro de impuestos y control de precios 
de los comerciantes. 

2.6.10. El sindicato agrario nunca echo raices en Qala Qala 

Para la prosecucion de los intereses del nacionalismo criol o-mestizo 
de 1952, el indio se presentaba como un hecho controversial de tipo 
ideologico-politico, en tanto que carecia de atributos occidentales como la 
representation organizativa o la alfabetizacion castellana. Mmimamente 
ameritaba maquil ar la identidad del “indio” con “campesino” y el “poder 
del ayllu” con “sindicato campesino”, lo que equivale a la destruction 
de la cultura india a cambio de ofrecerle la cara marginal del desarrollo 
capitalista. De ahi que habran de insistir en una “mutation funcional” con 
el paquete de reformas de las leyes, usando la organization sindical, que 
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A ello se sumaron las acciones de un partido politico de izquierda, 
el Movimiento Bolivia Libre, que se proyecto hacia los ayllus mediante el 
Institute Politecnico Tomas Katari, ofreciendo becas en su internado en la 



poblacion de Ucuri. El objetivo era generar cuadros sindicalistas de gente 
joven con conciencia revolucionaria formada institucionalmente para 
poder transformar al ayllu, esta vez sin intermediarios (version comunal 
laymi-puraka, Qala Qala, junio 20,1998). 

2.7. La guerra o ch’axwa por linderos entre los ayllus Laymi-Puraka y 
Qaqachaka 

Como nuestra tematica gira en torno al ayllu Laymi-Puraka, al estu- 

diarlos mas en concrete no podemos pasar por alto el conflicto de linderos 

que actualmente mantienen con el ayllu Qaqachaka, perteneciente a la 

jurisdiction del departamento de Oruro. Un problema parecido ya fue 

planteado en los estudios de Godoy en torno al conflicto limltrofe entre los 

ayllus Laymi-Puraka y Jukumani (Godoy 1983). No es nuestra pretension 

agotar el problema, ya que obedece a multiples dimensiones de orden in- 

terno y externo, como el agotamiento y la busqueda de espacios agricolas 

y ganaderos; la intervention de partidos politicos y tendencias religiosasl7 ; 

las inseguridades originadas por las nuevas reformas de las leyes, como 

la Ley de Participation Popular; o los desaciertos del sistema educativo y 

servicio militar obligatorio (Arnold/Yapita 1996; Eriksson 1997). En otras 

palabras, expresa la crisis estatal y tambien la del ayl u. Nuestro tratamiento sera 
de caracter general, intentando avanzar solo en algunas facetas de la 

ch ’axwa, en la medida en que las propias autoridades definen el conflicto 

como una ch ’axwa de linderos que compromete exclusivamente a los kantus 



o habitantes de las fronteras del territorio, ya que son sus propiedades las 
que han sido removidas o puestas en un estado de indefinicion, y no as! 
las propiedades de las principales categorias sociales del ayllu. 

Para Arnold y Yapita, el derramamiento de sangre en las peleas es 
una forma de fertilizar la tierra de mala produccion agricola, para lograr 
su fecundidad (1996: 313). Pero en la tradition andina, las guerras se hal an 
confundidas con acciones rituales, con la expllcita participation de los 
dioses y las cumbreras, sin que ello signifique el encierro en el puro esen- 
cialismo de la ch ’axwa ritual. Este aspecto es crucial y esta poco estudiado, 
pese a que se trata de campos inseparables que forman parte integral de la 
cosmovision indlgena: no solo las personas libran la batalla, sino tambien 
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En esta misma epoca incluso su territorio fue objeto de tentativas de 
ocupacion militar por el Regimiento II imani acantonado en la region. Para 
repelerlo tuvieron que montar una estrategia de resistencia, recurriendo al 
saber de la ch ’axwa, que consiste, en primera instancia, en poner a buen 
recaudo a mujeres y ninos en los cerros, en armarse los varones con 
monteras, hondas de guerra, pututus, dinamitas, en encender fogatas y 
usar estrategicamente los quince fusiles obtenidos por los anos sesenta. 

Por las noches, predominaba un ambiente de algazara, simulando bravlo 



y multitud. Su centro militar de operaciones era la iglesia, en cuyas dos 
torres comenzaron a montar turnos de guardia, al igual que en los cerros. 
Paralelamente a estas acciones, a manera de hacer participes a las deidades 


en la lucha que los amenazaba, realizaban “wilanchas, ch ’al as y phaxvas a las 
achachilas, cumbreras, wak’as” y, “gracias a la bendicion de San Wintuku”, se 
pudo evitar la masacre y el saqueo de Qala Qala (Don Victor Aro, jilanqu 

del ayllu Laymi, Qala Qala, junio 2,1998). 

Posteriormente, ya en la decada de los ochenta, la experiencia de in- 
tromision se vuelve a repetir, esta vez de manera mas elaborada y desde la 
ideologla religiosa, utilizando el programa rural de la radio minera Pio XII. 
Inicialmente se opero con programas de alfabetizacion, y como continuation 
a estas acciones se impulso una politica intensa de formation cooperativa, 
de comites y capacitacion sindical, matizados con la education religiosa. 
Como atractivo, se generaron pequenos proyectos, como la construccion de 
las famosas carpas solares, comprometiendo directamente la participacion 
de las autoridades originarias para lograr el implante de los sindicatos en 
los ayllus y sus cabildos (Rivera/THOA 1992: 140-150). Aprovechando la 
sequia regional que sufrieron los ayllus por los anos 82 y 83, la radio Pio 
XII utilizo otras estrategias, ofreciendo productos alimenticios logrados a 
traves de donaciones y entregando wakie-talkies a los reporteros populares. 
Pero ni siquiera con esto los comunarios se dejaron seducir; es por el o que 
los estigmatizaron diciendo: uka pa uqi wuru jan munkiti, “esos dos burros 



ocres no quieren civilizarse”, “hay que hacerlos desaparecer”, en alusion a 

los segundas mayores de Laymi y Puraka (Don Angel Collo y Don Victor 

Aro, jilanqus, Laymi-Puraka, Qala Qala, junio 20,1998). 

17 La influencia del evangelismo en general que, al prohibir las manifestaciones 
del 

t’inku como ceremonia ritual —entendida esta como una valvula de escape 
social importante— fomenta el maceramiento y la tension, convirtiendolos en 
una bomba 

de tiempo que en cualquier momento puede explotar. 
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superiores (Platt 1987a: 93; Eriksson 1997: 62). Pero independientemente de 

quienes llevaban la lanza o la cesta de provisiones, todos han pertenecido 

a una cultura guerrera aun perviviente en la actualidad. 

La misma autora insiste en que en el conflicto se conjugan variables 

externas al ayl u, como el libre flujo de alcohol durante las fiestas co- 

munitarias, la constante fragmentation del ayllu, la creation de nuevas 

comunidades por el influjo de las leyes estatales, y, principalmente, por 

la explosion demografica de los kantu runas y tullqas (1997: 59-61). En esta 
misma direction apuntan las apreciaciones del corregidor del canton Qala 

Qala, que nos decia: los kantu runas, como la ultima categoria social, carecen de 
tierras cultivables, por lo que se ven obligados a habilitar las tierras de 

pastoreo de los limites de los ayllus, agrandando la frontera agricola y ga- 



nadera, e invadiendo, con el tiempo, jurisdicciones vecinas. Algo parecido 

sucede con los tullqas o yernos provenientes de ayllus limltrofes. Primero 
consolidan su doble residencia mediante el matrimonio, aprovechando el 

hecho de que la mujer tambien tiene derechos sobre areas pastoriles, para 

despues unir ambas propiedades anexandolas a la jurisdiction de donde 

proviene. Inevitablemente, ambos tipos de casos conducen al problema, 

en la medida en que los llmites originales paulatinamente estan siendo 

alterados. 

Junto a este fenomeno vienen las negativas de prestacion de servi- 

cios de los kantu runas, por lo que los cabildos que se encuentran en estos 

margenes seran los primeros en sentir los problemas, mientras los demas 

cabildos no se hallan comprometidos. De ahl se enfatiza que “la guerra es 

de los tul qas y los kantus” (Don Narciso Flores, corregidor del canton Qala 

Qala, junio 20, 1998). De ello, podemos deducir que la guerra gira en torno 

a parametros equivalentes y en escala, ya que actualmente se encuentra 

en los menores niveles de la organization territorial de comunidades o 

ranchos. Dependiendo de su progresiva extension, se iran comprometiendo 

sucesivamente las demas jerarqulas del ayllu. En este sentido, ^como se 

involucran las autoridades superiores del corregimiento, segunda mayores 

y demas jilanqus? Mientras el conflicto no saiga de estos llmites, se concreta a 
su obligation de ch’amacht’ana, suministrar fortaleza moral y esplritu 

de lucha, y a una activa participation elaborando informes en favor de 



su ayllu sobre las incursiones, muertes, saqueos, asi como asistiendo a las 
negociaciones de entendimiento y pacificacion. 

Los problemas de linderos tienen larga data en la historia. En parte, 
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los “ancestros-momias”. As! lo sugiere el trabajo de Salomon (1990) sobre 

el movimiento indlgena de Andagua, ligado al culto a los ancestros y re- 

sistencia frente al Estado en Arequipa a mediados del siglo XVIII, debido 

a la agudizacion del regimen tributario colonial. 

Segun Godoy (1983), las ch’axwas por territorio se producen debido 

al saqueo de los recursos locales por agentes externos, y contra la im- 

posicion de cargas tributarias a lo largo de la historia. En cambio Platt, 

las entiende como problemas de “frontera externa” producidos en los 

llmites de los ayllus (1987b: 82-93). Tambien como causa de las ch’axwas, Izko 
(1992: 48) desarrollo el concepto de la “doble frontera”, entendiendo 

que tanto el ayllu como el Estado tienen su propia manera de establecer 

llmites. Indudablemente, estos son esfuerzos por entender a estos ayllus, 

pero subyace la idea de “Estado tradicional” de Balandier (1967: 150). Se 

caracterizaria a esta sociedad preestatal o segmentaria en proceso forma- 

tivo y, consecuentemente, la ch ’axwa seria un mecanismo de definition de 

la “identidad etnica”, caracterizada por la imbrication de lo politico y lo 



religioso. No olvidemos que en el pasado estas sociedades formaron parte 
de un imperio, de una sociedad-Estado, en los que mmimamente tenlan 
resuelto el problema de la identidad. 

Frecuentemente, las realidades andinas han sido interpretadas a la 
luz de las teorias de las “sociedades segmentarias” con el extremo predo- 
minio de las relaciones de parentesco (Balandier 1967: 168), encontrandose 
el fenomeno de la segmentacion como predominante en los Andes. Pero 
esta segmentacion tambien se debe a las constantes perdidas de tierras 
tanto continuas como discontinuas a lo largo de la historia colonial y re¬ 
publican. Es logico que tengan que estar inmersos en constantes guerras 

entre los ayllus, en procura de reconstituir el espacio territorial a costa de la 
sangre de sus propios hermanos. 

Eriksson, en un estudio reciente basado en algunas aportaciones 
de Platt, analiza el problema del conflicto de los ayllus del norte de Potosl 
usando la teoria segmentaria, atribuyendo la guerra entre Laymi-Puraka y 
Qaqachaka a la superioridad de los Anansaya/Patasaya sobre los Urinsaya. 
Los primeros en tanto tienen esta jerarqura desde el tiempo de los inkas, 
habiendoles sido otorgada en el primer grado de notables (destinados 
exclusivamente para la guerra) como parte del ejercito real; los segundos 
en tanto gente del mas bajo nivel, personas comunes o simples, que en el 
inkanato se encargaban de transportar las vituallas y provisiones de los 
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situacion que habia estado prohibida (Don Victor Aro Jilanqu del ayllu 
Laymi, Qala Qala, junio 2, 1998). 

El ayllu Laymi-Puraka tambien mantuvo diferencias con las comu- 
nidades Chhuxlla y Norte Condo, que segun version oral antiguamente 
eran parte de su territorio. Pero al igual que los qaqachaqas, optaron por 
pertenecer al departamento de Oruro, y prefirieron resolver el problema 
en los estrados judiciales, donde el peso de la argumentation esta basado 
en la doble provincialidad y las disposiciones politico-administrativas 
estatales, desconociendo sus origenes de pertenencia y dejando sin efecto 
las constantes audiencias de amparo administrativo de posesion de tierras 
practicadas por Laymi-Puraka. Debido a la separation de estas comuni- 
dades, los linderos permanecen en la pura indefinicionl9 (Alejandro Vil ca 
Chino, ayllu Laymi, 9 de Octubre de 1998). 

En el pasado, el conflicto de Chhuxlla fue de dimensiones menores. 

En cambio Laymi-Puraka, del departamento de Potosi, y Qaqachaka, de la 
provincia Avaroa del departamento de Oruro, segun el memorial de 28 de 
mayo de 1937 —juicio de amparo administrativo seguido por los laymi- 
puraka contra Qaqachaka (Testimonio de Posesion de ayl us Laymi-Puraka 
Fs. 18 vta. 19, 20)— ya tenian enfrentamientos esporadicos en aquel a epoca. 



La historia se repite cuarenta anos mas tarde, segun Arnold y Yapita, 

el Estado interviene aplicando la torpeza militar como solucion: “el capitan 

Zacarias Plaza,... entro a la zona en los anos 60 durante una pelea entre 

Jukumani y Laymi. La manera de hacerles calmar era bajar los pantalones 

de todos los hombres en la plaza, dandoles azotes con chicote: el castigo 

historico por sobre pasar los lindes” (1996: 331). Pero, en los ultimos anos, la 

guerra entre los laymi-puraka y qaqachaka se ha modernizado, ha tornado 

otro rumbo; ya no son enfrentamientos de dos bandos, sino incursiones 

18 Segun Waman Puma de Ayala, los hombres de guerra eran selectos: “Questos 

dichos yndios se sacaua para la batalla y guerra que tenia el Ynga y se sacaua 
destos 

vallentones yndios mitimays, estrangeros, en otras prouincias le poblaua, 
dandole 

tierras, pastos y sementeras de sobra para toda su generation, dandole muger de 
la 

misma tierra. Esto hacla por tener su rreyno seguro. Serula como ueedor destos 
yndios 

ualentones; sacaua para labradores y oficiales de todos los oficios que a menester 
el 

dicho Ynga y los demas senores principes y principales y las dichas senoras 
deste 

rreyno. Y a estos les llamaua mitimac, estrangeros. Destos uallentones se sacaua 
para 

minas y de otros labores y trauajos, obligation. Y and la becita general desta 
primera calle fue llamado auca camayoc, hombres de guerra, para mucho” 



([1612] 1992: 195). 
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probablemente tengan relacion con la pertenencia de los ayllus Laymi- 

Puraka y Qaqachaka a la nacion Charka, de la parcialidad alaxsaya/pata- 

saya, y Qhara Qhara, de la parcialidad manqhasaya, respectivamente, que 
durante el inkanato fueron parte del ejercito de elite profesional (Arnold/ 

Yapita 1996:315), especialistas dedicados exclusivamente a la accion de la 

guerral8 en las luchas belicas contra los chiriguanos. Este hecho, parece 

encontrar sentido con el nombre de la estancia Chiriguano Uyu del ayllu 

Laymi-Puraka. Segun la memoria oral, Don Carlos Chirivito dice que sus 

antepasados le contaron que en aquellos tiempos, en un uyu (canchon) 

del lugar, se mantuvo acorralada a gente chiriguana, y por ello ese sitio 

se quedo con dicho nombre. Siendo parte de esta particular tradicion 

guerrera, es logico que en estos ayllus siga vigente tal habitus beligerante, en su 
version de ch’axwa y t’inku, una guerra entre guerreros del Inka. No obstante, 
segun Platt este caracter guerrero era observado despectiva-mente por el Inka, 
catalogandolos como awqa o guerreros/enemigos, ya 

que su capacidad destructiva en contraste con el orden armonizado, era 

percibida como resabios de las antiguas generaciones (Platt 1987a: 67). Nos 

parece muy sugerente y mas operativo el concepto de “guerra total” por 

Ziolkowski (1996: 241), ya que la ch'axwa de los ayllus del norte de Potosl tiene 
las caracteristicas de una guerra. 



Durante la republica, por problemas de linderos, el ayllu Laymi- 
Puraka sostuvo uno de los conflictos mas largos de su historia con el ayllu 
Aymaya. Solo en tribunales duro aproximadamente dieciseis anos, desde 
1916 hasta 1932 (Testimonio de Posesion de ayllus Laymi y Puraka Fs. 16 
vta. 17, 18). Otro conflicto que pervive fresco en la memoria oral por ser el 
mas reciente, es el vivido con el ayllu Jukumani, que tuvo el mismo origen 
que el anterior. Los abuelos cuentan que en esta guerra ambos aprendieron 
lo que es ser chacha (hombre de lucha), ya que la guerra alcanzo grandes 
dimensiones y tuvo un sinfln de intentos de pacification esteriles, hasta la 
llegada de un capitan del ejercito con un escuadron de soldados. Cuentan 
que convoco a ambos bandos, para encontrar una solution definitiva en 
la zona del conflicto. Cada ayllu comenzo a explicar sus razones, pero de 
pronto volvieron a “trenzarse” en una batalla campal. Ante tal hecho, el 
capitan encolerizado comenzo a gritar disparando al aire con su arma; 
seguidamente tomo su bayoneta y corto mas de una oreja a los contrin- 
cantes de ambos bandos. Los antiguos dicen que eso fue suficiente para 
que hasta hoy en dla no se haya repetido el problema. Es mas, a partir de 
aquel evento, sellaron pacto de convivencia padfica, restituyeron su an- 
tigua condition de hermanos y se casan entre miembros de ambos ayllus, 
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to a la Secretaria Nacional de Asuntos Etnicos de Genero y Generacionales, 
con la suscripcion de un “acta de entendimiento” destinada a “erradicar los 
permanentes enfrentamientos entre comunidades colindantes de la Provincia 
Bustil os, del Departamento Potosl, y la Provincia Avaroa, del Departamento 
Oruro”. Pero el fracaso estaba predefinido, ya que a este efecto unicamente 
asistieron los qaqachaka, representados por las autoridades del comite rivico 
de la provincia Avaroa, las autoridades originarias de Chal apata, Condo y 
Ancacatu, y no as! los laymi-puraka, por falta de comunicacion. Este compro¬ 
mise unilateral, elaborado a distancia, 1 ego a establecer los siguientes puntos: 

1. - Solicitar el ingreso de contingente militar de los regimientos “Ran¬ 
ger” e “Illimani”, acantonados en las localidades de Challapata 
(Departamento de Oruro) y Potosl, respectivamente en forma defi- 
nitiva, a fin de lograr la pacificacion de la zona. 

2. - Por la gravedad de los hechos delictivos que se han producido y 
evitar mayores abusos y atropellos a indefensos campesinos de 

la zona, solicitar la presencia a la brevedad posible, de la policia 
nacional, a fin de pacificar la region e implantar el imperio de las 
leyes de la nacion. 

3. - Solicitar al Instituto Geografico Militar y a las prefecturas Departa- 
mentales de Oruro y Potosi, determinar los limites geograficos de 

la zona en conflicto. Ambas prefecturas deberan solicitar al Tesoro 



General de la Nacion la asignacion de una partida presupuestaria 
para el cumplimiento de esta tarea. De otro lado, se buscara el apoyo 
del Fondo Social Campesino que ha comprometido su participacion 
en la solucion del problema. 

4.- Buscar un incremento en la asignacion que corresponde a la region 
como consecuencia de la implementacion de la Ley de Participa¬ 
cion Popular. A1 efecto se firmara un acuerdo con la Secretaria de 
Participacion Popular y el Fondo de Desarrollo Campesino para la 
elaboration de estudios que prioricen el fortalecimiento y desarrol o 

19 Alejandro Villca, advierte problemas latentes por indefinicion de linderos en 
los 

siguientes puntos de la geografla laymi-puraka: Wila Qullu, Anta Qullu, 
K’isik’isi 

Pampa, Ukuri, Warinata Qala, Ch’alla Q’asa, P’isaq Tapa, Taypimuqu, 
Condoriri, 

Wana Quta Pampa, Chhiwchi Q’asa, Jujchu, T’ula pampa, Tawa Q’asa Takawa, 
Ch’al a 

Muqu, Kuywa Luma, Turiim Palqa ( ayllu Laymi, octubre 9,1998). 
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buscando al enemigo en condiciones desventajosas. Se trata de ataques 
sorpresivos acompanados por una escalada paralela de armamentos. 

Estos enfrentamientos fueron empeorando en la decada de los 90. 



En septiembre de 1994, los qaqachaka atacaron la comunidad Sora Sora, 
uno de los focos de enfrentamiento, robando animales y otros bienes. Para 
testimoniar la gravedad de los hechos, el jilanqu junto al alcalde comunal 
del ayllu Laymi elevaron informe al subprefecto de la provincia, pidiendo 
justicia y el resarcimiento de los danos causados (Informe de autoridades 
de Sora Sora, septiembre 22, 1994). Siendo que la demanda planteada no 
tuvo respuesta alguna, al ano siguiente se produjo la replica en venganza 
a este acto, pero con mayores dimensiones, teniendo como resultado la 
muerte de tres personas. De la misma manera, los qaqachaka elevaron un 
informe “de asalto de un ayllu de Qaqachaqa” (Informe Tomoyo, Payru- 
mani, agosto 13, 1995) a las autoridades pollticas. 

La cadena de venganzas se vuelve a repetir a mediados de 1996, 
cuando los condos, de Qaqachaka, saquean e incendian las casas y las 
pertenencias (animales y vlveres) de los comunarios de Sora Sora (Informe 
de quema de casas en la comunidad de Sora Sora por los qaqachakas y 
condos, junio 17, 1996). Despues de aquel incidente, los comunarios de 
Sora Sora evacuaron el lugar y viven dispersos en los cerros, realizando 
sus actividades cotidianas armados de fusiles Mauser y escopetas para 
contrarrestar cualquier nuevo ataque. Un mes mas tarde, se produjo el 
asesinato del corregidor auxiliar de Muruqumarka, en un intento de des- 
cabezar el poder intermedio del ayl u Laymi-Puraka (Informe del asesinato 



del corregidor auxiliar Lucio Churo Cal a, julio 7, 1996). Con este suceso, el 
conflicto comienza a tomar dimensiones mayores, plies dos dlas mas tarde 
se denuncia un asalto, al mismo sector, con doscientas personas armadas: 
Los qaqachakas que entraron a nuestro sector a sembrar el panico, 
fueron aproximadamente en un numero de 200 personas o mas, 
completamente armados entraron disparando y atormentaron a 
nuestra gente con armas de fuego. Por tales agresiones nuestros 
companeros estan completamente asustados, sin esperanzas de 
vivir y desesperados (Informe del corregidor titular de QalaQala, 
julio 9, 1996). 

Ante este violento proceso, las autoridades politicas intermedias, como 
el subprefecto y el prefecto, poco o nada hicieron para hal ar una solucion, 
por lo que aquel tomo dimensiones mayores. Como mediadores entre las 
partes, tuvieron que intervenir el Ministerio de Gobierno y de Defensa, jun- 
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mantener el orden” ( Presencia, junio 4, 1998). Es impresionante la des- 
preocupacion que el Estado manifiesta con la postergacion de la solucion 
al problema y mas bien “ellos nos exigen dinero para comprar gasolina, 
para poder ir a la zona del conflicto y estudiar el problema”; nanakaxa 
ukchan kamaxa mutusipta aka ch’axwampi, “nosotros mientras tanto, esta- 



mos sufriendo las consecuencias de la guerra”, “muchos jefes de La Paz, 

Oruro y Potosl vienen y nos dicen que los vamos a llevar a los atacantes 
a la carcel, pero tampoco hacen eso” (Don Paulino Chungara, comunario 
de Chuxlla, junio 6, 1998). 

A1 respecto, un diputado norpotosino del Movimiento Bolivia Libre, 
en un tono por demas retorico, opinaba que el enfrentamiento de los ayl us 
continuaria por la carencia de “predisposition del Ministerio de Gobierno 
y de las prefecturas de Potosl y de Oruro por no existir presupuesto para 
enviar personal para instalar un reten policial que ponga fin a los enfren- 
tamientos”. Advertla que anteriormente ya habian sido trasladados a la 
zona de conflicto un grupo de policias, pero se habian retirado a los pocos 
dias porque no tenian los suficientes insumos y alimentos para permanecer 
mas tiempo ( Presencia, junio 5, 1998). A criterio de los comunarios de Payru- 
mani, del ayllu Laymi-Puraka, fueron expulsados de la zona por cometer 
abusos con las mujeres, realizar exacciones en dinero o viveres y otros. 

Bajo la misma figura, y en forma de una “comision de pacification”, 
intentaron intervenir tanto la Federation de Ayl us del Sur de Oruro (FAS OR), 
que es una representation de ayl us sin legitimidad en el lado norpotosino, 
como el Centro de Estudios para el Desarrollo de los Pueblos Andinos 
(CEDPAN) 20 , un organismo no gubernamental que trabaja en el lado Qa- 
qachaka, centrado en actividades de desarrollo agropecuario. Intentaron 



llamar la atencion y asumir protagonismo en el problema ( Presencia, junio 
6, 1998). Segun la version oral de los comunarios de Sora Sora, Qututu y 
Payrumani, son unos llunk’us, sobones o adulones de “los qaqas”, y solo 
les interesa lucrar con la guerra de los ayllus, ya que con ese fin captan 
recursos de instituciones extranjeras y nacionales. 

Los laymi-puraka consideran que la guerra ha comenzado por la 
falta de tierras cultivables de los qaqas, pues sus tierras son pedregosas 
y de pura roca. Afirman que ante esa carencia la gente que habita en los 
linderos se valid de estrategias como el matrimonio exogamo para ocupar 
las tierras de pastoreo, hasta que finalmente las reivindicaron como suyas. 
Tambien se acostumbraron a la practica de la suxva o robo de animales y 
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de los pueblos de la region (Acta de entendimiento, La Paz, marzo 
4, 1997). 

Como podemos advertir, el acta transparenta la irresponsabilidad 
y la retorica estatal, que acude al tipico recurso del empleo de la fuerza 
militar y policial para solucionar el conflicto, movilizando tropas con el 
objeto de pacificar la zona, a pesar de que esta medida ha sido un fracaso 
reiteradamente demostrado. 

El Estado, en su afan por encontrar una salida al conflicto, por el ano 



1994, y a traves del comando de la Segunda Division Andina del Ejercito, 
logro el canje de viejos fusiles Mauser, rifles y escopetas por alimentos, 
anunciando retoricamente que estaba en marcha la pacificacion entre los 
ayllus de Potosl y Oruro ( Presencia blO, mayo 2, 1998). 

En todo este tiempo, el Estado boliviano se ha dedicado firmar acuer- 
dos esteriles y a formar distintos niveles de “comisiones de pacificacion”. 
Una de el as, la del 8 de mayo de 1998, integrada por los prefectos de Oruro 
y Potosl y por la policla, se dio a “intentar solucionar definitivamente los 
problemas de linderos y otros” ( Presencia, mayo 8, 1998). A1 igual que las 
anteriores comisiones, asumio que la solucion vendrla por el frio de un 
documento escrito. En esta tentativa, se dieron incluso el lujo de enviar 
a la zona de conflicto a un grupo de elite del ejercito, con el objetivo de 
“desarme y recojo de armamentos, y sitiamiento logistico de guerra en 
tiempo de paz” ( Ibid. , mayo 11, 1998). En el proceso, el director del Ins¬ 
titute Nacional de Reforma Agraria (INRA), se asombraba al reconocer 
que los conflictos eran ocasionados porque “la division politica del pais 
impuesta en el periodo republicano fue la que causo problemas porque 
los qaqachakas aparecieron justo en el limite interdepartamental con 
Oruro”( Ibid. , mayo 12, 1998). 

Mientras las autoridades nacionales estaban en sus despachos, supues- 
tamente negociando el proceso de pacificacion, como con la suscripcion del 



documento del 26 de mayo de 1998, los ayllus en conflicto estaban librando 
la guerra con bajas humanas. Segun versiones oficiales, solo hubo trece 
muertos, pero de acuerdo a la version oral de los laymi-puraka, hasta 
fines del mes de mayo de 1998 se bordeaba los 24 muertos (Alejandro 
Villca Chino, ayllu Laymi, 9 de octubre, 1998), sin contar las bajas del lado 
de Qaqachaka, los heridos, las perdidas de animales, saqueos y asaltos. 
Frente a este panorama, las autoridades atinaron a decir que nuevamente 
se enviarian al lugar un grupo de “siete polirias y un oficial al mando para 
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vlveres de las chacras y de las casas. 

Esta realidad de deterioro de las condiciones de vida de los ayllus fue 
ocasionada por la historia de las imposiciones de la division polltico-admi- 
nistrativa estatal, que condujo a un total desequilibrio en las jurisdicciones 
territoriales. La creacion de cantones abono sustancialmente la indefinicion 
de los linderos de los ayllus, como se puede observar en el Mapa N° 4. La 
division en provincias tambien tuvo los mismos efectos en el territorio 
del ayllu Laymi, ya que una parte quedo anexada a la provincia Avaroa 
del departamento de Oruro. Lo mismo ha ocurrido con otros ayllus, como 
Chullpa, Kharacha y Aymaya. Territorios del departamento de Oruro, 
por otro lado, han pasado a la jurisdiction de la provincia Bustillos del 



departamento de Potosl. 

En este entendido, como puntos de guerra y frontera inestable a con- 
secuencia de la superposicion de divisiones territoriales, se hal an afectados 
cuatro cabildos laymi (Sora Sora, Payrumani, Patapata Grande y Qasiri), tres 
cabildos puraka (Kututu, Tirani y Pata Pata Chico), y cuatro cabildos qaqa- 
chaka (Wila Wila, Urit’aqa, Ch’al akunka, y Kuwachapi). 

El ciclo de la guerra volvio a repetirse intensivamente el 23 de enero 
de 2000, cuando los de Qaqachaka arrasaron las poblaciones de Sora Sora y 
Muruqu Marka, con un saldo de 18 muertos y una centena de heridos, mas la 
perdida de bienes materiales, en represalia a los ataques de Laymi sufridos 
en 1998. Por la magnitud de los sucesos, autoridades gubernamentales y so- 
ciedad civil acudieron a explicaciones de extrema pobreza y datos historicos 
sueltos organizando nuevamente los consabidos “planes de pacificacion”. 
Para efecto disuasivo enviaron efectivos militares y policiales, para contro- 
lar la violencia. Por su parte, los legalistas del Estado argumentaban que se 
debla imponer el “imperio de la ley”, librando mandamientos de apremio 
para los principales cabecil as de la matanza y ordenes de procesamiento 
en el marco del Codigo Penal ( Presencia, 23-30 de enero, 2000). Asumieron 
que los conflictos armados se deblan a la ausencia de la ley estatal. 

Cabe enfatizar que a lo largo de la vida republicana se fueron elabo- 
20 Parte de las actuaciones de CEDPAN fue entender las costumbres 



tradicionales 


ligadas a calmar las peleas, haciendo que los contrincantes compartan la wat’iya 
traditional, bajo la amenaza de chicotazos (Anold/Yapita 1996: 338). 
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Mapa N° 4 

Ayllus y cantones de la Provincia Bustillos 

Fuente: Elaboration propia en base a Mendoza et al. (1994). 
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victima. En algunos casos, dicen que han mutilado manos, lengua y orejas 
antes de matar —segun nuestros entrevistados, para “tomar mas coraj e o 
para tener mas capricho”. 

Otro argumento que se esgrime frecuentemente refiere a que estas 
brutalidades estan relacionadas con el acto de la suwa : los “qaqas persiguen 
a los animales para llevarse a los mejores”. De la misma manera, cuando 
encuentran los depositos de alimentos, se los cargan, o, de lo contrario, 
los queman junto a las casas y otros bienes. 

Se pudo constatar el rigor de la guerra en las cercanlas de Kututu. 

El area se caracterizaba por ser un punto de peligro eminente y solo pu- 
dimos observarla desde la distancia, advirtiendo que todas las casas del 
lugar hablan sido incendiadas, por lo que los habitantes hablan tenido 
que evacuarlo e irse a las lomas y cerros aledanos. Una semana antes, una 
senora de sesenta anos, mientras pasteaba sus animales en las proximida- 
des, habla sido cruelmente asesinada. Cuentan que antes de matarla con 
el disparo de un fusil, habla sido sometida al sufrimiento de torturas. Se 
encontro el craneo partido sin sesos 21, asumiendose que se lo habian co- 
mido los atacantes. Habian vainas de proyectiles de los fusiles Mauser en 
el lugar del hecho. Eramos advertidos a cada momento de que los qaqas 
nos estaban vigilando desde las lomas de los cerros. 

Despues de compartir la desgracia de los habitantes de esta region, 



ya en confianza, empezaron a ensenarnos sus propios fusiles, cuchillos 
y machetes, que teman escondidos en distintos lugares por seguridad 
y por nuestra presencia, ya que entre ellos el portar armas es habitual. 

Las llevan consigo durante todas sus actividades, para repeler cualquier 
ataque eventual. 

Las personas con las que conversamos condenaban vehementemente 
el robo o suwa de sus animales, alimentos y otros bienes, responsabili- 
zando directamente a los qaqas. Imploraban nuestra intervencion como 
mediadores para poder recuperar sus pertenencias, insistiendo: “cuando 
los qaqas vienen se aficionan por los animales”. Los de Kututu afirman 
que les robaron alrededor de 1.300 ovejas, otros cientos de llamas y como 
una treintena de vacas. Es por ello que las ultimas cosechas y los anima¬ 
les son resguardados en lugares estrategicos, lo mas distantes posible de 
los lugares en conflicto. La devolution de estas perdidas constantemente 
han sido elevadas como demanda a las autoridades de la subprefectura 
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rando gran cantidad de mapas para distintos fines. En los ultimos tiempos, 
el Instituto Geografico Militar trazo su propio mapa, al igual que el Instituto 
Nacional de Estadlstica, el Programa de Autodesarrollo Campesino, las 
prefecturas y la Ley de Participation Popular, que privilegia las seccio- 



nes (Eriksson 1997). Por su parte, los ayllus se manejan en la delimitacion 
ancestral, la descrita en los antiguos tltulos coloniales. Con todo ello, es 
entendible que el Estado se encuentre confundido e ignorante, sin saber 
cuales son los reales limites entre cantones, provincias o departamentos. 

2.7.1. ^Solo una ch’axwa por linderos? 

Es verdad que el conflicto entre Laymi-Puraka y Qaqachaka se ha 
originado en el conflicto de linderos. Estando en el terreno mismo de los 
acontecimientos, pudimos observar de cerca las consecuencias —y su 
acentuacion— de la ch ’axxva en las comunidades Sora Sora, Payrumani y 
Kututu, las que visitamos en la primera semana del mes de junio de 1998, 
gracias a la predisposicion de Don Alejandro. Alii se escuchaban lejanos 
disparos de fusil, que segun opinaban alii, eran producidos por los qaqas 
para infundir miedo a la gente de la region. Se viven momentos de terror, 
angustia y preocupacion generalizada. A nuestra llegada, muy desespe- 
radamente, los habitantes se acercaban para quejarse por las perdidas y 
robos que habian sufrido en los constantes asaltos de los qaqas. Algunos 
nos mostraban sus heridas y cicatrices de bala. A criterio de don Esteban 
Chucutia, de la comunidad Kututu, hasta mediados de 1998 habian sido 
asesinadas alrededor de cuarenta personas pertenecientes a su cabildo, 
Payrumani y Sora Sora: “a las personas los matan, los animales y nuestros 
productos se los llevan, ya no respetan ni a los ninos, igual son matados”. 



Asimismo, don Felix Mamani y don Esteban Chucutia, de la comunidad 

Sora Sora, nos relataron que cuando atacan los qaqas, preferentemente 

buscan a los hombres del lugar, y cuando los encuentran no los matan en 

el acto, sino que previamente los agarran para mutilar los organos sexuales 

con cuchil os o machetes, y a las mujeres del mismo modo, cortandoles los 

senos. Entre todos chupan la sangre. A los identificados como cabecillas 

les destapan el craneo, para luego comer los sesos, como el condor a su 

21 Segun Ziolkowski, en el imperio inkaico no existla el canibalismo como tal, 
pero si se practicaba el “canibalismo ritual” en el contexto de un enfrentamiento 
armado, como la ch ’axwa. Ocurria ante la incapacidad de establecer algun tipo 
de pacto o arreglo politico, situation por la cual se trataba a los contendientes 
como animales (1996: 

239-251). 
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o una forma de fertilization de la tierra (Arnold/Yapita 1996: 350-370). 

En este sentido, la agudeza de los ultimos actos de violencia, que rompe 
la armonia social de las comunidades que viven en los lindes, se debe mas bien 
a la decadencia y el abandono de la fuerza de la justicia. Consecuentemente, 
su restauracion solo se producira con el reconocimiento y resarcimiento de 
los delitos, una tarea que compromete moral y materialmente tanto a las 
autoridades originarias como a las estatales. 

En el inkanato existieron federaciones y confederaciones de ayllus y 



markas, que tenian al kuraka o cacique como autoridad supra ayllu, con 
competencias reales para solucionar problemas inter ayllus o markas. Con 
el advenimiento del proceso colonial, estas macroestructuras fueron ero- 
sionadas, en la medida en que significaban competencia de poder, y su 
vacio fue ocupado por las representaciones del poder colonial, que fueron 
llevadas a extremo en la republica. Mas que ocupar un vacio han ocupado 
una sombra, pues los intereses de las instituciones estatales distan mucho 
de ser los mismos que los de los ayllus. De alii resulta la incapacidad y 
falta de conciencia del Estado en el desempeno del papel de mediador 
y autoridad legitima, al que las comunidades no tienen otra option mas 
que aceptar bajo el concepto de “jefe”. Solamente en esta perspectiva se 
entiende como un conflicto como el de los ayllus Laymi-Puraka y Aymaya 
pudo ser resuelto por uno de sus terminates, las instancias judiciales. O 
el caso de los ayllus Laymi-Puraka y Jukumani, que encontraron solution 
con la torpeza del ejercito. Al parecer, los ayllus si reconocen al Estado 
como autoridad, aunque su legitimidad estaria en el ambito de lo forzado. 
De otra parte, las razones internas tambien tienen su cuota en el 
desarrollo de la guerra, efecto de los constantes embates coloniales y re- 
publicanos, sobre todo en lo que hace al ciclo de aplicacion de reformas 
estatales que afectaron considerablemente el sistema juridico del ayllu asi 
como las bases de la democracia, basada en el consenso, la experiencia, la 



humildad, el servicio y otros valores formalizadores propios del mundo 
ceremonial del derecho. Basta citar las consecuencias de la Ley de Partici¬ 
pation Popular que privilegia ciegamente la participation de genero en el 
proceso de gestion municipal. Desde su vigencia, ^acaso alguna categoria 
social del ayllu ha ocupado el cargo de alcalde o siquiera de concejal? La 
respuesta es obvia, por cuanto estos espacios de poder se hallan en manos 
de los llamados “mozos” de pueblo, y marginalmente, atraen a algunos 
jovenes de ayllus, que intentan llevar ciertas dadivas a sus cabildos. Elio 
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y prefectura, como primer reclamo entre las tantas negociaciones de 
pacification. Testimonian que en varias oportunidades se iniciaron ac- 
ciones legales en la justicia estatal, sin resultado alguno. No obstante la 
incapacidad demostrada, se continua insistiendo a las jach’a autoridades 
o autoridades estatales: “primero hagan devolver lo robado y luego los 
lleven a las carceles a los principales suwas qaqas”. 

Por otra parte, pudimos constatar que el conflicto implica notable- 
mente ataques sorpresivos que, sin embargo, no incluyen tomas o avances 
territoriales. Si bien existe indefinicion de linderos, esta no es la causa 
principal por la que se lucha, toda vez que muchos de los territorios que 
se encuentran en los lindes, tanto laymi-puraka como qaqachaka, aun se 



hal an bajo el dominio de sus habitantes. Incluso las tierras del incendiado 
poblado de Kututu estan siendo cultivadas por sus duenos, y no as! por los 
invasores, como deberia ser si el objetivo de la guerra fuera ocupar tierras. 
La actividad del pastoreo, a diferencia del pasado, se realiza en grupos 
de dos o tres personas, lo mismo que el cultivo. En ningun momento se 
niega que el conflicto se ha producido por transgresiones limltrofes, pero 
tampoco se habla de ocupaciones o perdidas territoriales de alguna de 
las partes; mas bien se insiste en la recuperacion de lo robado y en que 
terminen los robos. 

Los estudios especializados sobre la region y mas concretamente so- 
bre la ch ’axxva, insisten en que el problema es eminentemente por linderos 
(Godoy 1983; Platt 1987b; Izko 1992; comunicacion personal CEDPAN; 
Eriksson 1997). No negamos que las guerras se hayan originado por esta 
causa; sin embargo, lo observado en el lugar, las platicas con los protago- 
nistas laymi-puraka, y la lectura de los documentos de pacificacion, nos 
inducen a sostener que la continuidad del conflicto se debe a los saqueos, 
robos y matanzas. Anticipamos que estas practicas en su forma reiterada 
y masiva, desde el punto de vista jurldico, son consideradas delito mayor, 
por atentar y degradar el bien comun. Esto significa que las incursiones de 
ataque o replica no son simples venganzas, que no se deben a la ocupacion 
recuperacion de territorios: son ajusticiamientos por los delitos cometidos. 



Solo desde esta optica se puede comprender las versiones orales de los 
comunarios de Kututu, Sora Sora y Payrumani, cuando enfatizan que el 
mutilamiento de las manos es el “castigo por haber robado”; el “cortado 
de la lengua y las orejas es por no haber escuchado” las reclamaciones, ni 
haber confesado sus delitos. Extraer sesos y chupar sangre son formas de 
colectivizar la aplicacion de la maxima justicia, aunque no dudamos que 
en parte tambien significa la toma del ajayu, animo o qamasa del enemigo, 
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lidad no es el castigo, sino la reinsertion en el ayllu. Se puede apreciar 

de manera nitida la ausencia del procedimiento contencioso, tanto en el 

nivel de jisk’a como de jack’a justicia. En el ambito de la jisk’a justicia los 
problemas son resueltos mediante conciliation y arbitraje entre las partes. 

En cambio, en la jack’a justicia se aplica directamente la sentencia dictami- 

nada por consenso en la asamblea comunal. 

Las autoridades no operan aisladamente y mucho menos desligados 
de los criterios de justicia de la poblacion. Solucionan los conflictos en 
cuerpo colegiado y en cadena, reuniendose y discutiendo antes de enfren- 
tar cualquier situation. La sentencia dependera de la gravedad o levedad 
del caso, en todos los ambitos, tampoco se desconocen las competencias 
y jurisdicciones del Estado: 



El jilanqu no puede arreglar los problemas por su cuenta, como de la 
tierra; los resuelve junto al alcalde, que ocupa el lugar del segunda 
en su ausencia, en estos casos el alcalde viene a ser como el segunda 
mayor, ellos hacen juntar a las partes en conflicto, para que arreglen 
de buena forma, insisten en que sea por esta via, cuando el problema 
toma dimensiones mayores, lo pasan a la autoridad del segunda 
mayor, y este puede derivar al corregimiento, recien puede pasar a 
las autoridades estatales de Uncla. Pero por norma, los problemas 
deben arreglarse en la comunidad, solo cuando ya no hay acuerdos 
mutuos, el caso se deriva a las instancias superiores, despues ellos 
sabran en que terminar, y si quieren ir a donde ellos quieren van 
nomas (Don German Arias, alcalde comunal, Laymi, mayo 28, 1998). 

El sistema de apelaciones va en escala ascendente, de abajo hacia 
arriba. El jilanqu conoce los asuntos en primera instancia, junto al alcalde 
comunal, y, de no lograr un acuerdo, ambas autoridades lo trasladan al 
segunda mayor, inclusive comprometiendo la autoridad del corregidor. 

En caso de enconamiento de las partes, las autoridades estan moral y eti- 
camente obligadas a persuadirlas hacia un proceso de profunda reflexion. 
En caso de ver sus competencias agotadas, les advierten que trasladar el 
problema a la justicia estatal es costoso y muy largo y no se consigue un 
buen arreglo. En tal sentido, la autoridad se esforzara por recomponer el 



estado de las cosas por todos los medios posibles, sin que ello signifique 
la exencion de la sancion como medio de restitution del dano causado. 

La justicia del ayllu tambien se caracteriza por su tolerancia, piles 
reconoce el paralelismo de la justicia estatal; en tal virtud, cuando las partes 
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quiere decir que las formas propias de liderazgo se encuentran en proceso 
de crisis, ya que estas leyes privilegian sobre todo a personas jovenes que 
saben leer y escribir, muy al margen de poseer los valores fundamentales 
de la democracia interna, que se adquiere con la experiencia. Curiosamente, 
los documentos de pacification siempre han sido suscritos por subprefec- 
tos, alcaldes, concejales, diputados u otros, que ademas de ser ilegltimos 
representantes, desconocen la realidad polltica, juridica y economica de 
los ayllus, porque sus visiones estan enmarcadas en el desarrollismo y 
suscriben las actitudes mas extremas del patriarcalismo. Es el caso del 
subprefecto de Uncla (1998), quien, frente a los ultimos acontecimientos 
de enero del 2000, propugnaba la masificacion de la guerra incluyendo 
a los “mozos” de Uncla para supuestamente reconquistar tierras que se 
encuentran en la jurisdiction del departamento de Oruro. 

Queda claro que no existe una instancia superior en el conflicto 
entre Laymi-Puraka y Qaqachaka. Por un lado, debido a que las auto- 



ridades estatales, y mucho mas los partidos politicos, carecen de legi- 
timidad y capacidad de resolucion de conflictos de gran envergadura 
como la ch ’axwa. Por otro lado, porque el proceso de “reconstitucion” 
al que apuntan algunas cuasirepresentaciones de comunidades o ayllus, 
como FAS OR, FAOINP (Federacion de Ayllus Originarios Indigenas del 
Norte de Potosi) o CONAMAQ (Confederacion Nacional de Mallkus del 
Qullasuyo), siguen ancladas en los marcos administrativos provinciales 
y departamentales. Solo si se llegara a la “memoria larga” (Rivera 1982) 
de la confederacion Charka-Qhara Qhara podria hallarse o reconstituirse 
una instancia capaz de resolucion. 

3. 

Administracion de justicia 

3.1. Formas de resolucion de los conflictos 

En el ayl u Laymi-Puraka, al igual que en Yaku, la asamblea comunal 
se constituye en la maxima instancia de justicia, y al mismo tiempo en 
un ente administrativo, legislative y electoral, presidido por los segunda 
mayor colaborados por el corregidor. Esta formada tanto por el conjunto 
de autoridades, como por la poblacion, activamente representada por los 
pasados y el tata yatiri, que es tambien autoridad e intelectual organico 
del ayllu, con jurisdiction sobre el mundo ceremonial. 

Su justicia se caracteriza por el procedimiento sumario, cuya fina- 
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territorial del ayllu. 

En el pasado, parte de sus funciones tenian que ver con el pago de 
la tasa o contribucion al Estado, para lo que tenia que movilizar a todas 
las instancias de autoridad: 

Antiguamente el segunda mayor se encargaba de pagar la tasa o 
contribucion a la ciudad de Potosi, el llevaba el dinero de los con- 
tribuyentes. A cada uno nos tocaba pagar al valor de dos panes que 
pagabamos regularmente hasta 1952. Despues hemos aportado cada 
contribuyente cinco reales por originario y casi la misma cantidad 
por agregado. Los jilanqus y los segunda eran los encargados de la 
realization de la reunion de los contribuyentes, ya que a su retorno 
informaba a la comunidad diciendo de que ya hemos ido a pagar, 
ahora solo me toca darles el “finiquito” (recibos), a los jilanqus les 
correspondia reunir al ayllu, tanto en el Laymi como en Puraka... 
estaban obligados a llevar la contribucion cada ano, por la tierra, 
todos los anos se tenia que pagar: uno en tiempo de la cosecha, San 
Juan, y otro en Navidad, asi era (Don German Arias, alcalde comunal 
del ayllu Laymi, junio 18, 1998). 

Los segunda mayor eran los encargados directos de depositar las 



tasas comunitarias (actuales ramas) en el tesoro departamental de la pre- 
fectura de Potosl. Con su desaparicion, siguen con su tarea de cobranza, 
aunque ahora ese dinero es invertido en el ayllu. 

Esta autoridad se configura como la ultima instancia en aquellos 
problemas que no han podido ser resueltos por las autoridades menores 
en jerarqura, incluidos los asuntos intrafamiliares. En su condition de 
padre del ayllu esta obligado a administrar justicia, haciendo reconocer 
sus errores a los culpables y sus derechos a los que tienen razon, pues es 
quien mejor maneja la “justicia de la escucha y de los gestos”, utilizando 
intensivamente sus conocimientos, imagination y el capital moral adqui- 
rido en el proceso de formation familiar y comunaria. Por lo general, no 
son personas que se apropian de la palabra, prefieren que los demas la 
utilicen y agoten. 

Se preocupa de formalizar la predisposition del arreglo, abreviando 
el proceso y facilitando el entendimiento. En este sentido, su funcion no es 
imponer resoluciones, sino encaminar a los demandantes para que encuen- 
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insisten en ventilar el problema por la justicia estatal, se delega jurisdic- 
ciones sin mayor objecion. Pero en la mayoria de los casos, se acude a la 
justicia estatal como instancia auxiliar. 



3.2. Competencias de las autoridades 

El sentido de autoridad, asi como el accionar de quienes ejercen los 
cargos, es permanentemente vigilado por los comunarios y principalmente 
por las personas mayores, pues todos ellos tienen la potestad de velar e 
impedir su incumplimiento. En el ejercicio de sus competencias, las au¬ 
toridades estan obligadas a obrar con el mayor rigor y, en lo posible, con 
mucho sentido de justicia: 

Es para nosotros costumbre trabajar en comunidad, para lo que 
la autoridad tiene la obligation de notificarnos a todos para que 
asistamos. De los que han trabajado y de los que no se da cuenta en 
la reunion general. Cuando las personas no asisten a los trabajos 
comunales la comunidad llama la atencion de la autoridad por los 
inasistentes, diciendo: “no te haces sentir como autoridad, pareces 
perro, o ^no eres autoridad?”. La autoridad debe comportarse con el 
rigor que le corresponde y cuando esta es suave no aplica el chicote, 
las personas no respetan. Por eso la autoridad tiene siempre que 
aplicar el chicote sin miedo, para que vaya por la norma del ayllu 
(Don Narciso Flores, corregidor del canton Qala Qala, junio 18, 1998). 
Como se podra observar, la falta de caracter es un aspecto que tiene 
directa relation con la aplicacion de las normas, lo que quiere decir que las 
personas blandas de temperamento no podrian desarrol ar debidamente 



el proceso de la administracion de justicia. Por otra parte, la discretion es 
esencial para los organos juzgadores, en tanto que son depositarios de la 
honorabilidad de las personas mientras no se compruebe la culpabilidad 
o responsabilidad de los casos que 1 egan a su competencia. 

3.2.1. Segunda mayor 

Como ya se ha descrito en el capltulo anterior, el segunda mayor 
es la primera autoridad polltica-juridica y administrativa del ayllu, lo que 
quiere decir que es el responsable del bienestar social y de la correcta 
administracion de las tierras, de los ritos, ademas de la mediation con 
el mundo externo, particularmente con el Estado. Es una de sus compe- 
tencias conocer en detalle los linderos, la division polltico-administrativa 
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Durante la resolution de un conflicto, los testigos y las autoridades 
habran de actuar solo como mediadores y contenedores de la violencia. Estas 
situaciones son conocidas como ch ’axwa jucha, pues se caracterizan por ser 
una verdadera pelea verbal y gestual, donde las partes descargan su colera, 
emotividades, e incluso contenidas antiguas desavenencias, cada uno en el 
afan de hacer prevalecer su verdad. Se acude a los medios testificales bajo 
el sagrado juramento de decir la verdad sobre cuanto conozcan, hasta con- 
certar los terminos de arreglo. Despues, la norma obliga a la reconciliation 



y el resarcimiento de los danos causados, y el aporte de un cordero por 

cada parte cumple esta funcion. La sangre o wild 22 del animal simboliza el 

compromiso de no reincidir en la falta, como una especie de suscripcion 

de un pacto de sangre. El evento concluye con las ch ’alias y phawas, que son 
ofrendadas a las grandes o jach ’a cumbreras, chacha-warmi, y con el acto del 
pirdunasina, disculpandose de las autoridades por haber causado el 

p’iqi usu o dolor de cabeza, como de las deidades de nivel familiar y de la 

Pachamama por haberla ofendido, pues la pelea va mas al a de lo humano, 

toca tambien lo divino. En testimonio de este acuerdo, en el que se reitera 

el compromiso de no volver a lo mismo, se suscribe un “acta de buena 

conducta”, dejando sellado y cerrado el asunto. Como constancia de ello 

queda el estampado de las firmas de todos los participantes. 

El segunda mayor, el alcalde comunal y el jilanqu, en un cuerpo 

colegiado, tienen competencia exclusiva sobre los conflictos de linderos 

al interior del ayllu, todo lo relacionado con qallpas y tinis: 

El segunda mayor es el encargado de arreglar todos los problemas 

y conflictos de linderos u otros, es el que convalida los contratos de 

arriendo, tanto orales como escritos, y al mismo tiempo interviene 

cuando estos no se cumplen, en cuyo caso, entre el segunda mayor 

y el jilanqu se encargan de intervenir en el conflicto, procediendo a 

preguntar a las partes para averiguar si estan dispuestos a resolver 

el conflicto. Es delito el traspaso de linderos y en este caso el se- 



gunda tiene la obligacion de resolver en ultima instancia. Tambien 
intervienen en conflictos de herencias cuando los hermanos tienen 
problemas en la division de la herencia. Muchas veces se presentan 
problemas en que hay que dividir entre dos o tres hermanos y el 
tiene que intervenir y resolver. Tambien hace documentos de compra 
y venta de terrenos. En estos asuntos no interviene el corregidor 
porque no le corresponde hacer las transferencias de tierras (Don 
Victor Aro, alcalde comunal, Puraka, junio 18, 1998). 
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tren los terminos de consenso, y sean el os mismos los que determinen la 
solucion del conflicto. Asimismo, es el primer responsable del protocolo 
la aplicacion de las normas juridicas, por lo que debe preocuparse de los 
principales elementos de entendimiento, el alcohol y la coca: 

Es atribucion del segunda mayor arreglar el problema de linderos 
entre comunarios. Generalmente suceden invasiones de un metro o 
dos y el segunda mayor tiene la obligacion de averiguar, para estos 
casos necesariamente hay que 1 evar a la autoridad del segunda. Antes 
de arreglar el problema el segunda exige que se 1 even testigos. Los 
cuales tiene que decir desde cuando ha cultivado o desde cuando 
ha habido invasion de terrenos. Cuando los testigos no dicen la ver- 



dad o tienen duda sobre lo preguntado el jilanqu toma juramento y 
despues vuelve a preguntar si siempre ha sido asi. Previo, la au- 
toridad excava una cruz en la tierra, de donde tiene que sacar una 
cantidad de tierra que entrega al alcalde comunal quien es el que 
hace juramentar. De esta manera comienza a administrar justicia, 
pues se entiende que el segunda mayor es la autoridad maxima 
del ayllu. Antes de resolver el problema las partes tienen que poner 
una oveja, es requisito fundamental, porque la sangre de la oveja 
significa, de un lado, la predisposicion de arreglar el conflicto, y de 
otro, la intention de no volver a reincidir. Despues de la wilancha 
la carne se tiene que compartir entre todos y es costumbre que el 
segunda mayor reciba la cabeza, porque simboliza su condition de 
maxima autoridad. La funcion del alcalde comunal es oficiar como 
secretario del segunda, y es el encargado de recoger los huesos 
del asado en una batea para challarlos. Tras la challa se llevan los 
huesos a la cumbre para enterrarlos. Acabada toda la ceremonia el 
cuero le corresponde al alcalde comunal e inmediatamente se tiene 
que levantar un documento de respeto para no volver a reincidir en 
el mismo delito imponiendose una multa (Don Carmelo Tucucari, 
segunda mayor, Puraka, junio 18, 1998). 

22 La sangre del cordero tiene relation con el acto de la wilancha, que consiste 



en sacri-ficar un animal a las deidades. La carne del animal se come como kanka 
o merienda del dia, servirla es obligacion del alcalde. Por regia, la parte de la 
cabeza le corresponde al segunda mayor, como serial de reconocimiento de su 
investidura, y las otras partes a 

las demas autoridades y personas que intervinieron en el conflicto. Todos los 
huesos 

son juntados en un recipiente para que el alcalde los lleve y los entierre en uno 
de los calvarios, como signo de compartir jurisdicciones. 
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jilanqu a veces por si solo no puede hacer las cosas, por eso e\ jilanqu 
nos encomienda, despues nosotros ejecutamos. Nos reunimos en 
la escuela y a veces en el patio de la casa del jilanqu (Don German 
Arias, alcalde comunal del ayllu Laymi, septiembre 9,1998). 

En lo administrativo, se ocupa de la comunicacion y coordinacion 
de actividades tanto entre las autoridades originarias como estatales. Es 
responsable de la realization del parlamento comunal o justicia mayor, ya 
que de esta instancia depende el proceder de sus actos oficiales: 

Yo, como alcalde comunal, me encargo de la justicia, asi como del 
cumplimiento de los trabajos comunales; me ocupo de convocar las 
asambleas generales, hacer el muyu, llevar las noticias a los cabildos 
y tambien trabajo coordinadamente con el corregidor en asuntos de 
reuniones ( Ibid., Qala Qala, mayo 28, 1998). 



Las asambleas generates son usadas como una instancia superior, a 
traves de la mayor legitimidad que solo se consigue con la participation 
de la comunidad, para aquellos casos de dificil solution, o para atribuir 
nuevas responsabilidades. 

3.2.3. Jilanqu 

Cumple las mismas funciones del segunda mayor, pero reducidas 
al territorio del cabildo: funciones politicas, administrativas, de justicia, 
defensa y religioso-rituales. 

El jilanqu es la autoridad del ayllu y es el encargado de convocar las reuniones 
comunales. Se entiende que es el hijo del segunda mayor, 

le representa en los actos oficiales, pero en los asuntos de tierras, el 

segunda, el alcalde de campo y el jilanqu son los unicos que tienen 

competencia. Son responsables de cada cabildo (Don Angel Collo, 

mayo 28, 1998). 

Administra justicia, con competencias sobre la generalidad de los 
conflictos suscitados dentro de su jurisdiction, buscando siempre terminar 
y conciliar los pleitos, antes que complicarlos y dilatarlos. Para los delitos 
leves, como rinas, peleas, insultos, maltratos u otros calificados como jisk’a 
jucha, utiliza el artificio del “aconsejamiento” o “llamado de atencion”, 
que en lo posible debe ser suscrito en un “acta de entendimiento” o “acta 
de buena conducta”, donde las partes se comprometen a respetarse y no 
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Como autoridad ritual-religiosa, supervisa a los jilanqus para que estos 

nombren a los pasantes de las principales fiestas del ayllu, en tanto que 

tambien es el representante de la justicia de los ancestros o nayra pacha, 

haciendo cumplir el thakhi de las fiestas en honor a los santos, tata o mama, 
catolicos y propios. Por ejemplo, en la fiesta de carnaval, hacen el qaraku 

o wilancha y el muyu o visita a los cabildos, asi como al lugar sagrado del Inka 
Pukara, pidiendo ayuda para la buena production de la tierra, los 

animales, la conservation territorial y juridica del ayllu. 

3.2.2. Alcalde comunal 

Tiene como principal competencia coadyuvar con el segunda mayor 
en la administration politico-juridica del ayl u, y se ocupa enteramente del 
cargo en su ausencia. Es llamado wawa o hijo de la primera autoridad, por 
ser la segunda ley del ayllu : 

El alcalde comunal anda junto al segunda mayor y arreglan los asun- 
tos, por lo que se llama jiska segunda y el segunda le ordena todo lo 
que tiene que cumplir. En la resolution de conflictos necesariamente 
tiene que estar presente, el es como su ayudante. Siempre tiene 
que arreglar con el alcalde, entre dos andan, van juntos a arreglar 
los problemas desde la manana, todos los problemas de linderos y 
los que tienen que ver con la tierra, asisten siempre entre los dos, 



como yunta. El alcalde presta sus servicios por tener tierras. As! es 
la costumbre de las autoridades (Don Narciso Flores, corregidor, 
junio 18, 1998). 

Tambien participa en las competencias del jilanqu, es una instancia 
que se ocupa de los conflictos particulares y colectivos entre comunarios 
y, al igual que el segunda mayor, busca resolver los conflictos utilizando 
la sancion como un medio de restitucion del honor de las familias, siempre 
salvaguardando la equidad: 

El alcalde comunal camina en pareja junto con el jilanqu, es la primera 
instancia de resolucion de conflictos, ninguna autoridad esta auto- 
rizada para arreglar los conflictos unilateralmente. El alcalde suple 
al segunda mayor en su ausencia, en cuyo caso es el encargado de 
hacer justicia. El alcalde comunal es para que ayude al jilanqu en la 
administracion, nosotros ayudamos al jilanqu, sobre las ordenes que 
nos imparten, para que los comunarios se reunan en asambleas. El 
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Los qhawasiris son elegidos por turnos... un ano le toca a Chuqui- 
chamwi, despues a Manqata, Ansaliri y al ayllu Laymi... el resto de 
los qhawasiris se eligen de la misma manera, cada uno de nosotros 
sabemos a quien le toca, as! es nuestra costumbre... ellos son los 



que cuidan las mantas, cuando tienen que azotar azotan, a los que 
no respetan las chacras frenan con las multas (Don Teodoro Loa, 
jilanqu, zona 2, junio 17, 1998). 

Tiene atribuciones rituales de lidiar con los fenomenos de la natu- 
raleza, principalmente contra la granizada, que es la que mas afecta a los 
sembradlos. Para este efecto, procede de acuerdo a la norma, encendiendo 
fogatas u otros medios. De continuar la amenaza, se apela al saber de los 
yatiris. 

3.2.5. Corregidor 

Al igual que las demas autoridades, el corregidor coadyuva en la 
preservacion de la integridad territorial, en hacer cumplir las normas y en 
aplicar las leyes del ayllu. Reinterpreta y se apropia de las leyes estatales 
en esta logica; sin embargo, en algunos casos puede constituirse en un 
nivel de auxilio coercitivo. Por principio, los asuntos de tierras no son de 
su competencia, por ser materia exclusiva de las autoridades originarias. 
Participa supervisando el cumplimiento con el mundo ceremonial, 
elaborando actas. Por ejemplo, en un acta del ano 1992 se encuentra inscrito 
un acuerdo de las personas contribuyentes, para aportar a un vaso de alcohol 
para la ch ’alia a la Pachamama de manera obligatoria. 

Por lo general, esta autoridad sanciona con multas economicas de 
acuerdo al delito, pero puede conmutar la pena con trabajos comunales o 



con chicotazos. Cuando 1 egamos por primera vez a Qala Qala, realizamos 
nuestro contacto con el ayllu a traves del corregidor, que se encontraba 
trabajando en la construccion de la escuela, y en el curso de la conversation 
se refirio a un grupo de personas que se encontraba elaborando adobes 
en el lugar. Nos comento que era una familia que estaba cumpliendo la 
sancion con trabajo comunal, porque el hijo habla cometido la falta de 
embarazar a una joven. 

Por definition, es un organo que resuelve conflictos de diferentes 
instancias. Es organo de apelacion, porque atiende todos los casos derivados 
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volver a incurrir en el mismo acto. Los delitos de mayor gravedad o la 

reincidencia de los anteriores, son sancionados con mas drasticidad. Segun 

la jucha, el infractor tiene la option de elegir entre tres formas de castigo: pagar 
la multa, que no excede la suma de diez bolivianos; cumplir un 

jornal de trabajo comunal; o someterse a los chicotazos, que por lo general 

consisten en “tres pasadas de mano”. A criterio de Don Carmelo Tucucari, 

los tres chicotazos tienen relation con la referenda catolica de la Santlsima 

Trinidad, el primero representa al Padre, el segundo al Hijo y el tercero al 

Esplritu Santo. Visto de otro modo, representa la aplicacion de la justicia 

en sus dimensiones de akapacha (justicia de los hombres), alaxpacha (justicia 
del rayo o illapa) y manqhapacha (justicia de las almas). 



Todos los conflictos, sea cual fuese su gravedad, se tratan de resolver 
en coordination con el alcalde comunal. Si no logran solucionarlos, son 
elevados a la instancia del segunda mayor. 

Como parte de sus competencias religioso-rituales, le corresponde 
organizar y dirigir las ceremonias para combatir las variaciones climatolo- 
gicas que afectan a los sembradlos. Una de el as es la uma turka, ceremonia 
especializada de los tiempos de sequla que consiste en atraer la lluvia con 
ofrendas o waxt’a s. 

Segiin la epoca, controla el uso de los diferentes instrumentos (de 
viento, cuerda, percusion y otros), cuestion de suma importancia, ya que 
se entiende que la musica tambien incide en el comportamiento del tiempo. 
Asl, por ejemplo, esta prohibida la interpretation de instrumentos metalicos 
de viento en plena etapa de production agricola, porque se asume que son 
los enemigos de las nubes y de la 1 uvia. 

3.2.4. Qhawasiri 

Es la autoridad especializada en el cuidado de las mantas. Puede 
sancionar todo lo relacionado con el dano a las chacras. Cuando encuentra 
animales haciendo dano a los cultivos, procede con una severa llamada 
de atencion y, en caso de continuar el descuido o reincidirse, esta auto- 
rizado a castigar al infractor con chicotazos, independientemente de su 
edad o genero. En caso de no encontrarse al dueno de los animales, estos 



son entregados a la autoridad inmediata superior, junto a un informe oral 
determinando la dimension del dano causado, para que en funcion a ello 
se aplique la multa correspondiente: 
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Como parte procedimental de la administration de justicia, existe en 
actas un “juramento” en el cementerio que puede adoptar un caracter pre¬ 
ventive, ya que la comunidad toma esta medida para asegurarse de prevenir 
posibles acciones en su contra y a la vez para evitar reincidencias. En otras 
circunstancias, el mismo juramento se constituye en un medio para 1 egar a 
la verdad, como se podra advertir seguidamente. 

3.3. Ritual del juramento 

Como parte del ordenamiento juridico del ayllu, el juramento es 
de trascendental importancia y toma tintes sagrados. Es utilizado por las 
instancias de autoridad para la resolution de todos aquellos conflictos 
que encierran duda, inclusive a nivel familiar, y de manera publica en 
los jach’ajucha. 

Segun nos cuenta don Simon Torrejon Mamani, exautoridad que 
sometio a juramento a un comunario, se recurre al “juramento” 23 cuando 
el inculpado niega rotundamente el “delito” y no existen pruebas con- 
tundentes sobre los hechos. En tal caso, el sindicado o supuesto infractor 



se somete a declarar publicamente su inocencia, ante las autoridades y la 

comunidad, y lo debe reafirmar ante la “mesa ritual de juramento”. Esta 

mesa esta compuesta por “Santo Cristo” (una cruz), ropa de luto o prendas 

de color negro, dos cuernos de vaca, un cuchillo, dos velas prendidas, sal, 

un manojo de ajles enteros y la ara qala 24 . Esta ultima sugiere la expresion de 
la maxima justicia que se encuentra en Sucre. Ante ella las autoridades 

interrogan y hacen jurar a los inculpados. Por su imponente sacralidad, 

quienes se sometan a este acto quedaran absueltos de los cargos, pero si 

cometen perjurio, en corto tiempo moriran tragicamente por la sancion 

de la justicia sobrenatural. 

A veces el juramento se realiza en el cementerio o en la iglesia, donde 

cavan la tierra en forma de cruz y encima colocan la “mesa ritual” en un 

awayu. Mientras las autoridades le van preguntando: ultimu, ukamat janich, 
ultimu ..., “por ultima vez, ^es verdad o no es verdad?”, el que juramenta 

esta obligado a pasar tres veces encima de la cruz y la “mesa ritual”, re- 

pitiendo juru janiw nayakti..., “juro que no soy el culpable”, proclamando 

su inocencia; de lo contrario, debe aceptar su culpabilidad (Don Alejandro 

Villca, ayllu Laymi, octubre 10,1998). 

En otras palabras, a la justicia del ayl u no le interesa el castigo como 
tal, sino la verdad y su ratification ante el mundo ritual del derecho, donde 
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de otras jerarqulas de autoridad. Por ejemplo, en una discusion escandalosa 
que afecta a terceros se precisara de la intervention de las demas autorida- 
des, porque entiende que un llo de dimensiones mayores afecta la marcha 
del ayllu. En determinadas oportunidades, los comunarios recurren a esta 
autoridad directamente, considerandola de mayor drasticidad en cuanto 
a la aplicacion de penas o sanciones. Cuando atiende este tipo de casos, 
se constituye en el organo de primera instancia. De la misma manera, es 
ultima instancia cuando resuelve problemas junto al cuerpo colegiado de 
autoridades, e inclusive puede 1 evar un asunto que compromete al comun 
a la justicia mayor de la asamblea comunal. 

El adulterio aun tiene connotaciones similares a las que tenia en el 
mundo prehispanico. Siendo considerado un delito mayor, segun el procedi- 
miento los infractores estan obligados a confesar y a reconocer la dimension 
de su falta, sin implicar el o la diminution de la pena, que es indispensable 
asumir material y moralmente, para restablecer el desequilibrio social ocasio- 
nado. En el juzgamiento de este tipo de delitos, se constituyen en agravantes 
las contravenciones cometidas en el pasado por cualquier miembro de la 
parentela. Lo que significa que las infracciones se encadenan y comprometen 
directamente al linaje familiar. 

Esta es solo una muestra de la actuation juridica del corregidor, abso- 
lutamente subsumida y controlada por los principios de la justicia del ayllu. 



Cuando se trata de un delito mayor, no esta autorizado para resolverlo 
unilateralmente, y ni siquiera junto al cuerpo de autoridades, sino en la 
asamblea comunal, desde donde el ayllu tiene la posibilidad de controlar 
y vigilar sus mas fundamentales preceptos. Con este mecanismo, se co- 
munaliza la drasticidad de la sancion, previendose cualquier represalia o 
venganza individual que se pudiera tomar en contra de las autoridades. 

23 En las comunidades de la provincia Inquisivi, este juramento es conocido 
como 

“juramento de cesorio” (Spedding: comunicacion personal). Son rastros de la 
memoria 

juridica prehispanica. Segun Ziolkowski, para la “hucha”, traducida como 
pecado, 

existlan “tecnicas de confesion” consistentes en la confesion oral de los pecados; 
el 

lavatorio, haciendo que el rio se los lleve; el uso de ropa nueva a efecto de no 
conta-minarse con la culpa; y las penitencias rigurosas (1996: 31-32). 

24 Es una piedra blanca, tralda desde Sucre, de la Corte Suprema de Justicia. Se 
dice que en el pasado las autoridades juramentaban sobre esa piedra, para 
cumplir leal y 

efectivamente en los juicios que enfrentaba el ayllu. 
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altos Indices de divorcios o separacion: “No debes pegar a tu mujer, bien 
deben andar como personas casados, para que un dia esten respetados” 



(Don Tiburcio Guaray, Qala Qala, junio 17, 1998). 

El proceso de resolucion de los conflictos consiste en que los padrinos 
interrogan, aplicando el careo, y en funcion de ello proceden al llamado 
de atencion y las recomendaciones, para finalmente someter al hombre 
y a la mujer al ritual del “perdonamiento”. Si merecen ser castigados, el 
padrino azotara al ahijado y la madrina a la ahijada. Este acto se conoce 
como ampara luqxatawi, “hacer uso del poder de la mano”, y representa la 
degradation del honor tanto de la pareja como de los padrinos, aunque a 
ojos de la comunidad lo que se descapitaliza es la reputation de la pareja. 
Los conflictos entre parejas que conviven en sirwinaku, pusanaku o 
concubinato, donde no existe la figura de los padrinos, se solucionan con la 
presencia de los padres y testigos, por acuerdo de partes. Los testigos fun- 
gen como garantes del acuerdo tacito, a manera de documentos vivientes: 
De los concubinos que se separan, pagan del tiempo perdido o por el 
tiempo que estaba en la casa del marido, y tiene derecho de recoger 
las prendas que se ha hecho la mujer. Si tienen hijos se dividen por 
igual los bienes y ambos mantienen a los hijos hasta su juventud (Don 
Alejandro Vil ca Chino, octubre 9, 1998). 

Es de resaltar el grado de reserva que existe, tanto en los compromi¬ 
ses orales como escritos, en las autoridades que atendieron el caso, en los 
testigos y tambien en los involucrados, usando a modo de cierre de actas, 



frases como la siguiente: “de ninguna manera los vecinos pueden hablar 
sobre este problema, ya esta solucionado, ni de farreado ni de sano”, como 
acordando un compromiso para evitar que la deshonra se colectivice: 

Existen formas de arreglo entre las familias para que el resto de 
la comunidad no sepa ni se entere de lo sucedido, para no echar a 
perder el honor y la honra familiar. Esta es otra modalidad de reso¬ 
lution de conflictos (Don German Arias, alcalde comunal, Laymi, 
junio 18, 1998). 

Dicho de otro modo, cuando los conflictos han sido solucionados a 
traves de acuerdos escritos o tacitos, los miembros familiares y no familiares 
estan prohibidos de divulgar el tema, a efectos de preservar la honorabilidad 
de las familias involucradas y otorgar a los infractores la oportunidad de 
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las almas desempenan el papel de jueces de ultima instancia. Lo que se 
busca es que el culpable asuma la responsabilidad penal por si mismo. 

3.4. Delitos menores ojisk’ajucha 

A1 igual que en Yaku, son jisk’a jucha todos aquellos delitos que se 
suscitan en el ambito particular o privado, que no comprometen sustan- 
cialmente el interes comun. Para efectos de nuestro anabsis, los hemos 
agrupado en dos grandes categorias: intrafamiliar y extrafamiliar, los 



que son resueltos en el marco de las competencias espedficas de cada 
autoridad, segiin su dimension. En este contexto, los segunda mayor y el 
corregidor son la ultima instancia de apelacion en el ayllu. 

3.4.1. De tipo intrafamiliar 

La esfera familiar marca los llmites de este nivel. Dentro de la 
familia, los padrinos o parinus de matrimonio desempenan el papel de 
autoridad espedalizada. Son la justida delegada y los padres sustitutos 
de los ahijados frente a los problemas maritales. Aplican la sancion de la 
palabra, recordando las iwxas manifestadas para el matrimonio; pero en 
caso de volverse algun problema habitual, con total libertad pueden aplicar 
el chicote y, en extremos, hasta multas, ya que las faltas de los ahijados 
implican la deshonra de los padrinos: 

Ah. . el padrino y la madrina van donde los ahijados, el os son los que 
se entienden y pueden aplicar azotes a sus ahijados, as! es la ley aca. 

Los padrinos tienen que atender todos los problemas. Los ahijados 
tiene que vivir con todo respeto, la mujer no tiene que andar coque- 
teando... como casada tiene que andar... para eso estan nombrados 
los padrinos. . para orientar, asi nomas, la madrina como el padrino, 
no pueden castigar por castigar, solo cuando hay problemas, en esos 
casos esta obligada a usar el chicote, jcarajo! puede hacer probar el 
chicote, o sino le lleva a hacer sancionar con las autoridades, asi nos 



arreglamos (Don German Arias, junio 20, 1998). 

Por norma, los ahijados deben guardarse respeto mutuamente. Ni la 
esposa ni el esposo pueden actuar con la conducta de solteros, ambos tienen 
que comportarse con la etica del casado, bajo la vigilancia de los padrinos, 
quienes son los directos garantes del matrimonio, encargados de enca- 
minarlos, reprochando o castigando cuando hay errores. Inclusive estan 
facultados para llevar a sus ahijados a comparecer ante las autoridades 
superiores y hacerlos sancionar. En parte, es lo que explica la ausencia de 
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que puedan restaurar su ya mancil ada dignidad. 

Atraves del trabajo de campo hemos observado que la mayor parte 

de la poblacion esta casada por el registro civil y por la iglesia, siendo pocos 

los casos de sirwinaku o pusanaku —los que se dan con mayor frecuencia entre 
parejas mayores, entre viudos o separados y algunos solteros. Estos 

ultimos casos son los que mas problemas acarrean a las familias, justamente 

por la inexistencia del padrino que actua como garante y autoridad legitima 

en el matrimonio. El ideal es contraer matrimonio y tener padrinos, debido 

a que el ayllu busca la seguridad y estabilidad tanto de la pareja como de 

la familia —siendo estos los pilares del poder y la justicia del ayllu. 

3.4.2. De tipo extrafamiliar 



Todos aquellos conflictos o controversies que no han podido ser 
absueltos en el nucleo familiar, pasan directamente a la jurisdiccion de 
las autoridades del ayllu. Los casos mas importantes seran expuestos a 
continuation, sin implicar que sean los unicos, ya que pueden existir otros 
de acuerdo a las circunstancias y a la intensidad de conflictos que se vive 
con respecto al Estado. 

A efectos de nuestra propia metodologia de exposition de los ca¬ 
sos hemos optado por utilizar algunas tipificaciones propias del sistema 
oficial, y las otras se han estructurado por la naturaleza de la dimension 
de cada conflicto. 

3.4.2.1. Separacion y asistencia familiar 

Estos casos se convierten en un problema extrafamiliar, en su ma- 
yoria, por no haber sido posible encontrar un entendimiento satisfactorio 
entre las partes, por lo que tienen que ser resueltos en el ambito jurisdic- 
cional de las autoridades publicas del ayllu. 

La mayoria de los casos de disolucion de concubinato son resueltos 
por las instancias de autoridad, por problemas de discrepancia en torno a los 
bienes gananciales. Amodo de ejemplo, el 3 de mayo de 1996, el corregidor 
de Qala Qala atendio a una pareja con una hija de dos anos que queria sepa¬ 
rate despues de haber convivido. Suscribio un “acta de separacion y buena 
conducta” con el aval de dos testigos. El acta se firmo con el compromiso 



de no incurrir en posteriores comentarios interesados o difamaciones, bajo 
multa de Bs. 500.00. Tras este acto, se procedio a la division y particion de 
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Sistema de autoridades originarias del ayllu Laymi-Puraka portando los 

paraturus , que expresan la unidad de ambos ayllus. La cabeza del cordero 
representa el poder de las cumbreras. 

Autoridades de ayllu Laymi-Puraka mostrando un documento 
de resolution de conflictos. 
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los siguientes bienes: un lote de terreno en la marka, valorado en Bs. 800.00, 
y un cocal en el Chapare, evaluado en Bs. 250.00. El hombre se quedo con 
$us. 250.00, y la mujer con $us. 200.00, quedando la hija en poder de la madre 
(Libro de Actas del corregimiento del canton Qala Qala: 42). 

De la misma manera se dio un hecho, en marzo de 1998, en el que los 
concubinos firmaron un “acta de separacion y buena conducta”, aduciendo 
que la separacion era voluntaria y de acuerdo mutuo, “por mal entendimien- 
to”. Se le reconocio a la mujer la suma de Bs. 150.00, pagaderos en cuatro 
meses, por los “servicios” prestados. En caso de incumplimiento del pago, 
el hombre seria sancionado con la multa de Bs. 50.00, y si por algun motivo, 
despues de la suscripcion del acta, hubiere relaciones sexuales, ambos serian 
“sancionados drasticamente” ( Ibid.: 120). 

En marzo de 1998, el padre de una menor firmo un “acta de compro- 
miso” ante el corregidor del canton Qala Qala, comprometiendose a ayudar 
a su hija de un ano y dos meses de edad, que se encontraba con su madre, 
con la suma de Bs. 400.00 para los gastos de crianza. En caso de que el obli- 
gado no cumpliera con su compromiso, serra sancionado con la suma de Bs. 
200.00, exigibles ante cualquier autoridad judicial o administrativa del ayllu 
o estatal. La suscripcion del acta se realiza en presencia de dos testigos, 
para asegurar la efectividad de los derechos de la nina (Libro de Actas del 
segunda mayor del ayllu Puraka: 40). 



3.4.2.2. Problemas de tierras y linderos 

La tierra y los linderos son la principal fuente de conflictos en el ayl u. 

Por lo tanto, todos los problemas relacionados a estos ambitos, en primera 
instancia, son atendidos por las autoridades originarias: los jilanqus, el al¬ 
calde comunal y los segunda mayor, que por norma tienen que resolver el 
caso acudiendo al lugar de los hechos, como dice el testimonio siguiente: 
Las autoridades somos los entendidos en todos los problemas de la 
tierra. Nuestro segunda mayor se encuentra en Lagunil as, el segunda 
tiene que venir aqul, al canton Qala Qala, a arreglar los casos, pre- 
gunta: como esta la comuna, como se encuentra el alcalde, al jilanqu 
le pregunta lo que a ocurrido. Ante su ausencia nos ocupamos de 
arreglar los conflictos entre el jilanqu y el alcalde comunal, vamos al 
lugar del conflicto y arreglamos en funcion a los linderos que exis- 
tlan antiguamente. Estos problemas ocurren a menudo porque van 
avanzando continuamente, por el o es que se tiene que solucionar de 
forma inmediata en el cuerpo de autoridades. Recien llevamos tres 
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meses en fundone s, de aqul en adelante habra cualquier cantidad 
de demandas sobre problemas de linderos. Generalmente ocurren 
en tiempos del preparado de la tierra, en esta epoca todavla no hay 



(Don German Arias, alcalde comunal, Laymi, mayo 28, 1998). 

Frente a estos problemas, la parte denunciante presenta una demanda 
verbal ante la autoridad, quien notificara a la parte contraria. A decir de don 
Simon Torrejon: “Las notificaciones al domicilio del demandado siempre se 
realizan muy de madrugada, al demandado hay que encontrarlo en cama, 
durmiendo” (Ch’il khapalqa, septiembre 9,1998). 

La resolution del conflicto no solo se efectua en el despacho de la 
autoridad, donde ya se ha tornado conocimiento del caso y se tiene una 
idea preconcebida de lo sucedido, sino que se acude al lugar del conflicto 
para comprobar la veracidad de los hechos y resolverlos en el acto —espe- 
cialmente en lo que hace a los asuntos de transgresion de linderos dentro 
del ayl u. Una vez reunidos en el lugar, demandantes y demandados 
presentan sus alegatos y los testigos dan prueba de ello. De existir algun 
tipo de contrariedad, como ultimo recurso para concluir su dictamen, la 
autoridad pertinente apela al ritual del juramento. 

Como es habitual en este tipo de casos, se cierra el conflicto con el 
aporte de dos corderos, que representan una retribution por el servicio 
de las autoridades y los danos causados: los cueros se entregan al alcalde 
comunal, en una especie de remuneration, y la sangre es el pago a la Pa- 
chamama. Como segunda garantia del buen entendimiento se suscribe la 
respectiva “acta de buena conducta”. 



Los que no pueden solucionar problemas de tierra en ultimo caso 
van directamente al t’inku y el que gana posee la tierra (Don Alejandro 
Cuellar, alcalde comunal del ayllu Laymi, junio 17, 1998). 

3.4.2.3. Danos de animales en las mantas 
Cuando se encuentra a algun animal haciendo dano a los cultivos, 
la autoridad pertinente llama la atencion severamente a los pastores, y 
si la negligencia se repite, puede aplicar el poder coercitivo del chicote. 
Cuando la dimension de los danos es mayor, eleva la demanda a la auto¬ 
ridad inmediata superior, para luego resolver el problema en el terreno, 
previa tasacion de las perdidas. En base a ello se establece la forma de 
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Estos delitos, que generalmente se suscitan en las fiestas o aconte- 
cimientos sociales, son tipificados utilizando la clasificacion del sistema 
oficial, pero se los ajusta segun la gravedad de los hechos, como se puede 
advertir en la siguiente acta: 

...entre solteros se amenazaron, pero se solucionaron ante la autori¬ 
dad natural y secretario general para vivir en el futuro como familia. . 
tambien estuvieron padres y madres. Se entraron de acuerdo para 
solucionar en el local... el joven se sanciono con una suma de Bs. 

50.00. Luego tambien tienen una suma de multa de Bs. 250.00 para 



no hablar en los futures dlas... cada demandante ponen testigos... 
tambien de ninguna manera los vecinos pueden hablar sobre este 
problema ( Ibid.: 21). 

El corregidor atendio un caso —con iguales caracteristicas— de 
una familia que habla agredido verbalmente a otra, mediante injurias e 
insultos. El caso fue solucionado mediante un “acta de compromiso”, por 
la que “los demandados se comprometen a no insultar mas, ni hablar mal, 
ni criticar de sano ni de ebrio dentro la poblacion y fuera de la poblacion, 
conjuntamente su esposa y sus familiares y no hablar ni una sola palabra 
contra el... [demandante] su senora y su familia”. En caso de incumpli- 
miento, el infractor seria sometido a 48 horas de arresto y a multa de Bs. 
200.00 ( Ibid.: 35). 

En otra oportunidad, un problema de insultos entre dos familias fue 
solucionado mediante el mismo artificio de la suscripcion de un “acta de 
buena conducta”, con la presencia de dos testigos. Las partes “se compro¬ 
meten a vivir en buena forma, de no incurrir ni de borracho ni de sano”. 

En caso de incumplimiento, serian sancionados con Bs. 200,00, exigibles 
ante cualesquiera autoridades (Libro de Actas del segunda mayor del ayl u 
Puraka, noviembre 5,1997: 21). 

Como se puede notar en las actas, en situaciones de esta naturaleza 
lo que a las autoridades les interesa es resolver el problema y, sobre todo, 



evitar que los mismos hechos se repitan en lo posterior. A el o se deben los 
elevados montos de las multas para casos de reincidencia. Por otro lado, 
casos que las autoridades tipifican como “amenazas” se deben entender 
como calumnias, por ejemplo, de robo, brujeria y otras, que son resueltas 
con la presencia de testigos, quienes ademas de comprobar los hechos, 
son utilizados como representantes publicos o a modo de “candado de 
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pago o indemnizacion: 

Para animales que hacen dano a la chacra, hay cuidador que es el 

qhaxvasiri, entonces el qhawasiri trae animales de la chacra y sanciona con tres 
azotes al dueno del animal. Si ha afectado mucho a la chacra, 

hace tasar y el dano hace pagar en la cosecha (Don Alejandro Villca 

Chino, ayllu Laymi, octubre 9,1998). 

Por lo general, estos problemas se resuelven de manera oral e in- 
mediata, sin dar lugar a posibles situaciones contenciosas. A diferencia 
de otros problemas, no se suscribe documento alguno. Tampoco se tiene 
referencias de que algiin caso de este tipo haya sido derivado a mayores, 
por lo que se puede asumir que han sido resueltos satisfactoriamente para 
ambas partes. 


3.4.2.4. Delito de lesiones 



Los delitos de lesiones estan constituidos por peleas y rinas, sus- 
citados entre miembros internos o externos a una familia. Pueden ser 
resueltos particularmente, pero en caso de enconamiento o complicaciones 
intervienen las autoridades. 

Un caso de esta naturaleza fue atendido por el corregidor del canton 
Qala Qala el 8 de noviembre de 1996. Se trataba de un problema que se 
resolvio mediante una “acta de buena conducta”, en la que se suscribio el 
compromiso de respetarse mutuamente, “de sano y ebriedad”, sin imponerse 
multa alguna, solo la suma de Bs. 100.00 en caso de volver a incurrir en la 
misma falta. Para que la resolution tuviera mayor fuerza, se conto con la 
participation de los respectivos testigos (Libro de Actas del corregimiento 
del canton Qala Qala: 72). 

Tambien atendido por el corregidor de Qala Qala fue el caso de una 
pelea en estado de ebriedad, ocurrida en el mes de noviembre de 1997 durante 
las fiestas de Todos Santos. Esta vez, por la envergadura del problema, la 
autoridad impuso a ambas partes una multa de Bs. 40.00; no obstante, en el 
documento se menciona una “solution amistosa”. A1 igual que en el anterior 
caso, se suscribio un “acta de buena conducta”, con la suma de Bs. 500,00 
exigibles ante cualquier autoridad del ayllu, como sancion para el caso de 
repetirse el mismo hecho ( Ibid.: 97). 

3.4.2.5. Delito de insultos, injurias y calumnias 
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Los laymi-puraka, al igual que los de Yaku, realizan contratos diver- 

sos que conllevan dentro de si mismos una convention. En este sentido, 

el ayni, la mink’a y el chuqu25 se encuentran suscritos bajo normas o practicas 
admitidas tacitamente, por lo que los hemos denominado “pactos 

revestidos”, pues son perfeccionados por un conjunto de solemnidades 

de tipo ceremonial y conductual, sin ningun interprete u otro elemento 

o requisito. La memoria juridica oral y documental sugiere que no son 

fuentes enconadas de conflicto. En cambio, la aparceria y el arriendo o 

alquiler, que tambien forman parte del sistema de contratacion, forman 

parte de los “pactos desnudos”. Por su origen en el derecho civil estatal, 

sus derechos y obligaciones se encuentran mediatizados por el dinero. Por 

su caracter oneroso son causales de controversias o malentendidos. Un 

caso de este tipo se suscito el 30 de noviembre de 1992, cuando la duena 

de un rebano, habiendo contratado los servicios de una pastora por seis 

meses, se nego a pagarle, por lo que la pastora retuvo en su poder algunos 

animales a modo de autoretribucion. En represalia, la duena la insulto de 

“ratera”, llevandola hasta el corregimiento. La jurisprudencia del ayllu, 

con su caracteristico esplritu practico, llego a resolver el conflicto satis- 

factoriamente para ambas partes, haciendo justicia tanto por los servicios 



prestados, como por el levantamiento del cargo mayor de “ratera”, apli- 
cando una multa por sus fuertes connotaciones. 

3.5. Delitos mayores o jach’ajucha 

Los jach ’a jucha son aquellos delitos, como el robo, el abigeato, el 
adulterio, el despojo de tierras, el incesto, el estupro y la violation, que 
afectan el bienestar y el equilibrio social de la colectividad o involucran 
en pleitos a muchas personas. Son directamente resueltos por el poder 
judicial del ayllu; son competencia de la asamblea general. 

Por otra parte, aunque el aborto es condenado por el comun de la 
gente, solo es castigado cuando los infractores no han cumplido el ritual “del 
despacho”, por aquel os nacidos que no alcanzaron el bautismo. Esto quiere 
decir que no se sanciona el hecho como tal, sino las consecuencias que acarrea. 
Principalmente durante el periodo de production agricola, las autoridades 
vigilan a las embarazadas hasta que den a luz. 

Si bien no existe una expllcita pena para la mentira, la flojera y la 
maldad, a los infractores se les aplica la sancion moral, la que se hace 
extensiva a sus familias. Sobre todo en delitos de extrema gravedad, los 
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seguridad juridica”. 


3.4.2.6. Deudas 



Los contratos de transaction, que en la mayoria de los casos se pactan 
de forma oral y con testigos, en caso de incumplimiento son directamente 
elevados a instancias de las autoridades, donde el conflicto se resuelve 
utilizando la figura del “acta de compromiso”. Como el caso atendido por 
el corregidor el 22 de noviembre de 1994, en el que se habia presentado 
una demanda por no haber cancelado el costo del ganado comprado. Ante 
la citation a las oficinas del corregimiento, se presentaron el acreedor con 
un testigo, y el deudor con un garante. Se dio el comprometio de pagar la 
suma de $us. 250.00 en el lapso de una semana. De no cumplirse el com¬ 
promiso en ese tiempo, el garante seria el directo responsable; bajo ese 
tenor se suscribio la acta. Segun un addendum de la misma acta, la deuda 
fue cancelada conforme a lo estipulado (Libro de Actas del corregimiento 
del canton Qala Qala: 7). 

Otro caso por incumplimiento en una transaction fue atendido por 
el segunda mayor del ayllu Puraka en fecha 11 de mayo de 1998, bajo el 
siguiente tenor: “Primero: Nosotros nos comprometemos a pagar el ganado 
de 2 anos sea hembra o macho para el mes de julio de 1998. Segundo: si en 
caso contrario, no es pagado, su garante sera responsable bajo documento. . 
Tercero: El acreedor le quitara su ganado del deudor” (Libro de Actas del 
segunda mayor del ayllu Puraka: 49). 

Como se podra advertir, los testigos son utilizados como seguridad 



moral y material para garantizar el cumplimiento del pacto o compro¬ 
mise contraido, o efectivizar las sanciones impuestas. Se trata de una 
especie de segundo aval, pries el primero lo constituye la suscripcion 
del documento. 

3.4.2.7. Conflictos de prestacion de servicios 

25 Es una variante del yanapana o ayuda reriproca, donde por norma se espera 
la retribution, pero sin tomarse en cuenta que sea directa y equivalente, como si 
sucede en el ayni y la minka. Se utiliza para trabajos colectivos que requieren 
ciertas habilidades o saberes, garantizando comida, coca y alcohol para los 
contratados. Son 

ejemplos tlpicos la construction de casas o utachana, as! como los preparativos 
para la realization de fiestas o prisd pasana —elaboration de chicha, carga de 
lena o refaction de la casa del preste. 
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en el ano 1991 y fue suscrito en un “acta de buena conducta”: 

La autoridad del corregidor... y jilanqu... atendieron el problema de 
los demandantes... y demandados... mas su hijo, sobre problemas 
de brujerla. Pero no son justificativos (que no hay evidencias de 
haberse utilizado brujerla, solamente existlan amenazas) se sabe 
que entre ambos se ultrajaron con esas palabras de brujerla. Por lo 
tanto entran en un acuerdo de solucionar honestamente. . se sanciono 
de bolivianos 10. y con eso fueron solucionados... ellos viviran en 
una amistad familiar... de lo contrario con una multa de valor de 



una llama, as! se comprometen bajo sus testigos en presencia de las 
autoridades de partes... (Libro de Actas del corregimiento, 1991: 9). 

Esto demuestra la gravedad del asunto, ya que la simple utilizacion 
del termino como insulto es motivo de demanda. En prevision a cualquier 
tentativa de reincidencia, la autoridad anticipa una multa considerable y 
un compromiso con testigos, a manera de garantla. 

La sancion para este tipo de delitos, se aplica con mayor drasticidad 
al que hace el servicio, o layqa, por utilizar sus conocimientos para hacer 
la maldad o dano. Tambien se castiga a los usuarios, aunque no se sabe 
con certeza si se les aplica las maximas sanciones. 

3.5.2. Adulterio 

La infidelidad en la pareja es rechazada y sujeta a condena por el ayl u, 
porque las relaciones amorosas (sexuales) extramatrimoniales, ademas de 
atentar contra la estabilidad de la institution familiar, queman la imagen 
y la honorabilidad, mas que de los infractores mismos, de sus familias 
—fundamento juridico muy protegido en la region. 

Hasta 1952, una de las sanciones a las mujeres que hablan cometido 
adulterio u otras faltas, era la pusitiyana, que consistla en el cumplimiento 
de servicios forzados para el cura de la iglesia de Chayanta, debiendo 
permanecer de por vida o ser “vendidas” a los viejos o solterones (Don 
Narciso Flores, corregidor, junio 19, 1998). Elio quiere decir que existe una 



imbricacion con el sistema juridico colonial, pero no en terminos mecanicos, 
sino mas bien en sentido de una redefinition a partir de ambitos propios, 
de donde el propio tratamiento del tema adquiere su forma y su vigor. 

En la actualidad, una vez comprobado el delito a traves de todas las 
pmebas de que se dispone, el jilanqu y el segunda mayor reprenden a los 
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padres se convierten en artifices finales de la ejecucion de la pena —como 
veremos mas adelante— por no haberles mostrado a los ninos las normas 
fundamentales del ayllu. Se asume que los males provienen de las fallas 
de los propios padres. 

Queda claro que existen ciertas tipificaciones o delitos que siendo 
permisibles para la ley estatal, son penados de manera drastica por la 
justicia indigena. Dada tal incompatibilidad, se asumen tacitamente como 
secreto juridico de ayllu y, por lo mismo, cualquier comentario al respecto 
debe negarse o evadirse con el silencio. 

3.5.1. Brujeria o layqa 

Por lo general, la practica de la brujeria se entiende como el mal 
uso del saber yatiri, denuncia sombras en action social de un connotado 
especialista. En situaciones coloniales o neocoloniales se manifiestan para 
reflejar estados de crisis o el advenimiento de una nueva situation. Segun 



entiende Taussig, las practicas rituales o brujeria son “un poder creativo” 
que impugna a los sistemas de la conquista, al cristianismo y al desarrollo 
capitalista (1993: 290, 291). En consecuencia, se trata de una manifestation 
antipoda al sistema juridico estatal y a su perverso influjo. 

Se presenta en aquellos conflictos no resueltos o resueltos insatis- 
factoriamente, ya sea entre familiares o particulares. En estos casos, las 
partes damnificadas utilizan el saber del yatiri para ocasionar algun mal, 
efectivizar una venganza, o hacer justicia por medios sobrenaturales. En 
algunas circunstancias, cuando el yatiri o alguien de su familia tienen 
algun problema, o se suscitan accidentes, muertes repentinas, desgracias 
de cualquier indole entre sus adversarios, se asume directamente que han 
sido por su intervention. 

En opinion de Don Alejandro Villca, la practica del layqasiri o bru¬ 
jeria, como del khuchi jaqi o adulterio, son calificados como delitos graves. 
Solo el comentario y las acusaciones reiteradas son pruebas suficientes 
para colgar a los acusados de los pies, cabeza abajo, en los tijerales de la 
iglesia, y aplicarles chicotazos hasta que confiesen su culpa, se arrepientan 
y juren que nunca mas volveran a incurrir en las mismas faltas. En caso 
de no respetar el juramento tienen que pagar con su vida. 

Tentativas o signos de brujeria son inmediatamente presentados como 
“demanda” a la autoridad del jilanqu, para que seguidamente este pase el 



caso a las autoridades superiores y juzgue una instancia ampliada. Sucedio 
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llevarlos al cementerio, para hacerles reconocer su delito y que las almas 
se encarguen de recomendarles”: 

En caso de peleas de la pareja, los padrinos, las autoridades de la 
comunidad o ayllu, llevan al cementerio a una de las parejas, para 
encerrarlos en la pequena capilla junto con la calavera, all! perma- 
nece amarrado durante las noches, por el tiempo de una semana. A 
este tipo de castigo lo llaman misir kuyra las almas de los esplritus 
son las encargadas de disciplinarlo almamp inkaryana a fin de que 
rectifique su comportamiento (Don Alejandro Vil ca, octubre 9,1998). 

En este contexto, las sanciones a los delitos mayores son resueltas 
en espacios sagrados como el cementerio, que en este caso se asume como 
tal —lo que significa que la justicia se lleva a su mejor termino mediante 
un procedimiento ritual. 

Una variante de las sanciones a este delito es el armar kajana, que 
consiste en incrustar la punta del pie descalzo del acusado en el arado 
desarmado, en la parte donde entra el timon, para despues ajustarlo con 
el mismo, apretandolo de a poco, hasta que confiese y reconozca su culpa 
(Don Alejandro Villca Chino, ayllu Laymi, octubre 9,1998). 



Como adelantamos con respecto al padrino o madrina, son parientes 
espirituales que se convierten en parte de la familia por hacer bautizar al 
hijo de otro o por haber hecho casar a una pareja, pasando a ser compa- 
dres de los padres de estos. En el concepto de Spedding, a mas de ser una 
forma “espiritualizada” de parentesco consangulneo, es sobre todo una 
“contra-afinidad” que permite remediar las distintas fal as de la parentela 
consangulnea (1998: 135). Por el o, en el mundo indlgena vienen a sustituir 
a los mismos padres, incluso adquiriendo atribuciones juridicas a lo largo 
de su vida. Consecuentemente, la union entre compadre y comadre, ade- 
mas de ser adulterio, se transforma automaticamente en un incesto; a ello 
se debe la sancion de destierro. En Qiraya, un caso reciente de andanzas 
amorosas entre compadre y comadre trala desvelada a la comunidad, y 
por consenso de la asamblea general la sancion fue el destierro sin retorno 
hasta hoy. Otro caso similar se suscito en el cabildo Ch’aphi Ch’aphi, donde 
comadre y compadre fueron expulsados con el alegato de que personas 
con ese comportamiento transgreden la justicia del ayllu (Don Alejandro 
Villca, ayllu Laymi, octubre 9,1998). 
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autores y les advierten que se les dara una oportunidad para que corrijan 
su mal comportamiento. Si persistieran en esta conducta, se les aplica la 



sancion del destierro, y si cuando volvieran siguieran reincidiendo, se les 
aplicaria la maxima justicia. Las autoridades originarias proceden a la 
ejecucion de las penas en la forma que la comunidad decide (Don Angel 
Collo Jilanqu del cabildo Qala Qala, junio 17, 1998; Espinoza Armata 1995: 
26). En otros casos tambien se sanciona con la confiscacion de tierras, “por 
andar como alqhu (perro)”, como en el siguiente caso: 

Se soluciono entre demandantes sobre adulterio, ante la autoridad 
como jilanqu y demas, tambien todas las comunidades hombres y 
mujeres fue solucionado sobre goce sexual que habian cometido un 
ano y medio. . se quedaran con mis tierras la mitad de mi originario. . 
y don... [el marido de la mujer adultera] tambien entra de acuerdo 
para pagar una sancion de Bs. 1.300.00 (Libro de Actas del cabildo 
Qala Chullpa, ayllu Puraka, 1995: 25). 

Este testimonio nos remite al clasico debate sobre el igualitarismo y 
las posturas liberales de genero. En una primera instancia el tratamiento 
de genero en la justicia del ayllu es por demas evidente. Desde lo juridico, 
el hecho de que el varon sea sancionado perdiendo tierras y la mujer pa- 
gando dinero a traves del conyuge sugiere que la aplicacion de sanciones 
dependera de como y cuanto participan los infractores en el sistema de 
relaciones economicas. De ningun modo la mujer podia haber recibido 
una sancion referida a tierras porque, por definicion, la tierra no se hereda 



por linea matrilineal, por lo menos las mantas. Es sujeto de juzgamiento 
con sancion diferenciada. 

En la vision de don Victor Aro, este tipo de sanciones estan orientadas 
a controlar los males y reformar a los transgresores. Se les advierte conti- 
nuamente: sintxamaqiw lisusxtaxa uraq apthasin munt, kunaruch tukun munt 
, “demasiado te estas extralimitando, cuidado con perder tus tierras, o en 
que quieres terminar”. Las tierras expropiadas por la aplicacion de esta 
sancion se revierten al ayl u, principalmente para beneficio de las personas 
que no tienen tierras o kantu runas cumplidores de las normas, o, en su 
defecto, para sustentar los gastos del ayllu. 

Segun don Alejandro Villca, a los adulteros se les hace comparecer 
ante el tribunal de las almas, en el cementerio. Este castigo es conocido 
como misir kuyra y almamp inkaryana, o sea que “a los infractores hay que 
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de aqui, el honor de nuestra familia esta en el suelo, la gente que nos va 
decir”. Una forma de sancion es invitar a abandonar voluntariamente el 
cabildo, para no ser presa de acusaciones y presiones. 

En 1994, en Qhara Qhara, ayllu Puraka, se dio un caso de incesto 
entre primos hermanos, que despues de haber sido advertidos, fueron 
denunciados por segunda vez a la Federation Sindical Unica de Traba- 



jadores Campesinos del Norte de Potosl. El ayl u pedla la expulsion o 
ejecucion, y el dirigente Agustln Acho aconsejo que entregaran la mujer 
a algun solteron de la comunidad, y de persistir en la union illcita, fuese 
expulsada “sin llegada” (Espinoza Armata 1995: 27). 

Espinoza Armata, basandose en el testimonio del segunda mayor, 
don Hilarion Coyo, reporta para el ayl u Chayantaka que en la comunidad 
Pata Pata, en Huanuni, se ejecuto a dos hermanos carnales que convivlan 
como marido y mujer despues de la muerte de sus padres ( Ibid.: 25). Segun 
el mismo autor, el secretario general de la subcentral campesina del ayllu 
Chayantaka dice: 

As! en el caso de un campesino que violo a su hija menor y la em- 
barazo se lo echo de la comunidad, ahora el delincuente ha vuelto 
y la comunidad piensa ejecutarlo porque es un mal antecedente. 

El razonamiento juridico para querer la aplicacion de la pena de 
muerte, en este caso, tambien se halla imbricado con los valores de la 
religion catolica, sosteniendo que “como hijos de Dios no podemos unir- 
nos como animales, aun los animales no infringen estas leyes, tiene que 
haber una ley que castigue. La justicia no hace nada, el infractor con este 
apoyo se vuelve mas prepotente y amenaza aun a la comunidad preva- 
lido del amparo de la justicia ordinaria” ( Ibid.: 32). Se puede entender la 
drastica aplicacion de la ley indlgena en casos como los descritos como 



una forma de oposicion a la justicia estatal por cobijar en su seno sinfln 
de injustices, y tambien como el rechazo a sus tentativas mediatizadoras 
y subalternizadoras. 

3.5.4. Violacion y abusos deshonestos 

La violacion es otro de los delitos mayores, cuya sancion se gradua en 
funcion de las circunstancias. Si el violador estaba borracho, o si se disculpa 
ante las autoridades, puede resarcir sus faltas pagando una multa razonable 
por danos y perjuicios. En caso de reincidir y demostrar soberbia, la multa 
es mayor: desde el pago en efectivo, a partir de Bs. 100.00, hasta la entrega de 



EL AYLLU LAYMI - PURAKA 


321 

3.5.3. Incesto 

Es totalmente prohibido el matrimonio o las relaciones sexuales entre 
parientes primarios, o entre primos. Es posible entre miembros de la tercera 
o cuarta generacion, aunque aun as! existe la sancion moral. En esta ultima 
circunstancia, los padres de los novios pueden admitir el matrimonio, a 
pesar de la prohibicion, pero los parientes son absolutamente tajantes: se 
niegan a asistir a la boda porque piensan que habrian de legitimar una 
union de animales y no de personas. 

Durante la formacion de los hijos, los padres insisten por todos los me- 
dios posibles en la memoria de la sangre. Son muy incisivos en este aspecto; 
aprovechan cualquier oportunidad para presentar a los integrantes de la 
misma familia, tanto patrilineal como matrilineal. Es una forma de conservar 
el honor y el prestigio de la casta o estirpe familiar: 

A los hijos, los padres por norma tienen que hacer conocer y presen¬ 
tar a los parientes y familiares, en todos grados y niveles de primos, 
bos, de lo contrario los padres tendrian la culpa de las cosas que 
pudieran suceder (Don German Arias, alcalde comunal del ayllu 
Laymi, mayo 28, 1998). 



En la misma direction, don Alejandro Villca comenta que a la pri- 
mera noticia de relaciones entre familiares, los padres deben castigar con 
azotes y sancionar moralmente a sus hijos: 

Entre parientes no se permiten las relaciones amorosas. A la primera 
noticia de estos comportamientos los padres los azotan diciendo: 

“^que cosa les ha pasado a ustedes, son animales o condenados?”, 
se les reprende: malkiriar runa, maria allin runa qhawasqa tukuy manta 
[mala persona] porque son parientes. A veces las mujeres tienen la 
culpa de tentar al varon y con este tipo de recomendaciones y casti- 
gos se controla este delito. Los padres estan obligados a presentar a 
los parientes y cuando esto no se hace ellos son los culpables (Qala 
Qala, octubre 10, 1998). 

Segun testimonio oral del jilanqu don Victor Aro, si hubiera casos 
de incesto en el ayllu los infractores serlan expulsados inmediatamente 
y desheredados por sus padres: “vayanse, no son mis hijos, pierdanse 
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en agravantes en el juicio. 

Cuando se comete la falta por primera vez, en representation de la 
justicia del tribunal comunal el jilanqu y el segunda mayor castigan con 
sus chicotes, a objeto de lograr la confesion y la devolution de lo que se 



ha robado o el pago de su valor con ganados y tierras. Tras esto, se suelta 
al acusado bajo juramento de no volver a reincidir. El juramento se toma 
sobre la “mesa” y frente a las almas, desnudo y de pie sobre la sal. Si bien 
este acto puede absolver en parte al infractor, su perfil de vida queda 
desvalorizado y debera reconstruirlo con los principios etico-morales de 
la obediencia, la humildad, el trabajo y la colaboracion. De volver a los 
malos habitos, se considera “que la vida le esta haciendo aburrir y se le 
puede ejecutar por ahorcamiento en los tijerales de la iglesia” (Alejandro 
Villca, octubre 10, 1998). 

Sobre este mismo topico, don Carlos Chirivito cuenta que tanto en 

likina como en suni, cuando ocurre un robo, el ayllu entero se moviliza y las 
autoridades averiguan entre la poblacion y profundizan consultando 

con la coca. En base a los resultados, se requisa el domicilio de la persona 

sospechosa y se apresa al presunto ladron, conduciendolo al pueblo para 

hacerle reconocer sus delitos en publico. Seguidamente, la poblacion 

dictamina la sentencia que amerita, con probables arrobas o quintales de 

azotes. En los casos de reincidencia, por no haber respetado sus anteriores 

compromisos, lo entierran vivo en el cementerio “sin decir Jesusa (Jesus)”, 

para el escarmiento general (Qala Qala, junio 20, 1998). 

Segun testimonios orales, los ayllus vecinos a los laymi-puraka apli- 

can sanciones similares. Asl, en el ayllu Panacachi, en un caso de robo y 



abigeato reiterado, la primera vez advirtieron publicamente al infractor 
que abandonara sus actividades illcitas, pero a la tercera vez se lo ejecuto 
sin derecho a indulto. Previamente, a manera de sancion intermedia, se 
le habian aplicado manos de chicotazos. Una vez condenado, las autori- 
dades del ayllu entregaron al condenado a su familia para que lo velara 
en vida, dandole de comer y beber, en una especie de “ch ’alia al mal”. Los 
padres son as! partlcipes de la sancion-ejecucion, a manera de un acto de 
autosancion por no haberlo formado en las buenas costumbres. Por su 
parte, a la comunidad le correspondio cavar la fosa del condenado, quien, 
conocedor de su destino, comenzo a beber alcohol hasta quedar sumido 
en la amargura de sus acciones pasadas: 
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una vaca. Esto sugiere que el bien juridico protegido en este caso es el honor 
de la familia. De volver a reincidir y hacer caso omiso a las sanciones que se 
le vienen aplicando, las autoridades tomaran la medida extrema de 1 evar al 
violador al lugar sagrado de los tijerales de la iglesia, para darle chicotazos 
hasta que reconozca su error y pida perdon a la comunidad (Don Narciso 
Flores, corregidor, junio 19, 1998). 

Algunos testimonios relacionados a las sanciones contra la violation 
sugieren que las instancias de la justicia boliviana se emplean como una 



forma de efectivizar el castigo o la sancion que se dictamina en el ayllu, ya 
que el infractor se vera afectado con la perdida de dinero y tiempo y la 
posible privation de libertad, todo lo cual es entendido como medio de 
viabilizar las propias sanciones juridicas. 

3.5.5. Robo 

Cuando se habla de delitos mayores, lo primero a lo que se alude 

es al robo, dejando entender que puede ser el unico delito grave y que su 

sancion es la mas extrema—apreciacion que no esta lejos de la verdad con 

respecto a la sancion. Es el tipo de falta por la que mas se ha procesado a 

propios y extranos; de ahl que se tenga un concepto estructurado, definido 

en el termino suwa. Cuando se ve gente extrana en el cabildo o en el ayllu, lo 
primero que se preguntan es: “^aquella persona no sera ladron?”. 

Cuando hablamos sobre justicia indlgena con algunos pobladores 
de Ch’aphi Ch’aphi, lo primero que nos refirieron fue un caso de robo de 
treinta llamas de su estancia. El ladron habla sido descubierto in fragand 
por las autoridades, quienes devolvieron los animales a sus propietarios. 

El suwa fue sometido a un proceso, que incluyo una confesion por casti¬ 
go de chicotazos, y en el que la asamblea general dictamino la pena de 
muerte, como sancion a ser efectivizada por sus propios familiares y en su 
domicilio. Reflexionando sobre ese acto, enfatizaban que “la ley del ayllu 
por ningiin motivo admite el robo y los suwas pagan con la vida” (Ch’aphi 



Ch’aphi, octubre 9,1998). 

Es de advertir que para sancionar el delito de robo, as! como otros 
delitos, no se procede al calor de las circunstancias o emociones, sino que 
previamente se sigue un procedimiento que puede iniciarse con la valo- 
racion de la historia de vida tanto del infractor como de su familia. De 
encontrarse delitos mayores, principalmente del autor, estos se constituyen 
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(Qala Qala, junio 18, 1998). 

Espinoza Armata, a traves del testimonio de Eduardo Ojeda Campos, 
que trabaja en la radio Plo XII, describe un delito de robo en la comunidad 
Korafaya, donde un joven se dedicaba a profanar tumbas robando las 
vestimentas de los difuntos. Comprobado el delito, la comunidad cito a 
sus padres para informarles que segun la sentencia de la comunidad el os 
tenlan un plazo de 24 horas para ejecutar a su hijo; de no cumplirlo la mis- 
ma justicia comunal lo haria. De este modo, sus propios padres le hicieron 
emborrachar hasta perder el sentido, lo amarraron a un poste y lo enterraron 
vivo (1995: 34). Se entiende la aplicacion directa de esta drastica sancion, 
en la medida en que los difuntos forman parte de la memoria juridica 
sacral-divina y, por lo tanto, del mundo ceremonial del derecho. Absolver 
implicaria la complicidad del ayllu, y consecuentemente, el advenimiento 



de multiples penurias. 

Una variante del suxva es la figura del lik’ichiri, kharisiri o saca grasa, que 
simboliza las anomalas actuaciones del antiguo cura. Para Spedding, 

estos personajes estan directamente relacionados con el ladron o asaltante 
de caminos ( El kharisiri s.f.). Atraves de esta expresion son identificadas 
las personas del mundo exterior, con su doble acepcion de ladrones de la 
fuerza vital y material. En esta misma direccion apuntan las conversaciones 
sostenidas con don German Arias, quien nos comento que hace un tiem- 
po, habla un lik’ichiri en Challapata al que se le aplico la pena de muerte: 

Aqul no tenemos mucho sacagrasa, pero hemos sabido que en Cha¬ 
llapata hablan agarrado a uno, dicen que lo fusilaron... lo hablan 
matado con fusil. . cuentan que ese kharisiri tambien robaba animales, 
llamas... dicen que otro habla en Tiqiriqi, ahora esta muerto (Don 
German Arias, alcalde comunal del ayllu Laymi, mayo 28, 1998). 

El ladron no solamente es el que hurta, sino tambien aquel miembro de 
la comunidad que repentinamente aparece con bienes o riquezas de inexplica¬ 
ble o dudosa procedencia, entendiendose que provienen de alguna actividad 

26 Deriva de la palabra del idioma castel ano “condenado”, cuya acepcion en 
aymara 

es la de una alma que despues de la muerte vaga en el piano de la realidad, para 

cumplir deseos o acciones que no pudo realizar en vida. Para Spedding, los 
conde- 



nados son seres liminales que coexisten en el mundo de la realidad causando 
males 

o beneficios (s.f.). 
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...el padre lo carga, y a pesar de su ebriedad, pregunta ^papa, donde 
me estas 1 evando? El padre no responde, simplemente 1 ora en si- 
lencio su desgracia, sabe que lo esta ejecutando a su hijo. Lo entierra 
vivo de bruces, tiene que perderse mirando abajo y no hacia arriba 
porque cometio pecado, encima del ajusticiado se colocan espinas. . 
para que no saiga (Espinoza Armata 1995: 22). 

Se trata de una manera de cortar el mal de raiz, y asegurarse de que 
el delincuente no retorne como kuntinaru 26 y continue cometiendo el delito. 
Segun Espinoza Armata, en el ayllu Chullpa, una vez comprobado el 
delito, se lleva al infractor a la plaza y se dictamina “que tiene que perder¬ 
se”, entonces lo chal an y 1 aman a las vlctimas de los robos para someterlo 
al poder de la ley coercitiva del ayllu, hasta que confiese los moviles mas 
intimos que le condujeron a robar. Luego, aun con vida, es entregado a 
su familia, pues en estos casos manda la tradicion juridica de que tiene 
que morir en brazos de su padre. Una manera de extender el delito a la 
familia, para que como ultima instancia sea la que termine ejecutandolo, 



y as! quede limpio el honor de la parentela y, por efecto, del ayllu. Si no se 
castiga el mal, la comunidad entera quedara estigmatizada como “ayl u de 

ladrones”. Otro testimonio del ayllu Jukumani dice: “Los ladrones tienen 

que desaparecer con la ejecucion, caso contrario crecerian los ladrones, no 

hay que dejar las costumbres del ayllu” ( Ibid.: 22-24). 

El mismo autor, basado en el testimonio de Don Hilarion Coyo, 

segunda mayor del ayllu Chayantaka, manifiesta que para los casos de 

ladrones primerizos, la solution debe emanar de la asamblea general, 

que les reconviene con el poder de la palabra y con las iwxas, para que 

se corrijan y se restituyan. Si a pesar de este esfuerzo los infractores con- 

tinuan haciendo de las suyas, se los arresta, se los castiga con lazo hasta 

donde resistan, pudiendo morir en el acto, y se los entrega a sus familias 

para que los entierren. Si no tienen parientes los entierra la comunidad. 

“Como ayllu tenemos el derecho de mantener la pena de muerte, las leyes 

no pueden interferir en nuestras costumbres” ( Ibid.: 25). 

Don Carlos Chirivito comenta que en el ayllu Sicoya, al suwa pri- 

mero se le hace hablar la verdad, “porque no se puede ejecutar de golpe”. 

Luego, la comunidad lo interroga y si es jacha suwa o delincuente mayor, 

lo ahorcan en el suelo utilizando lazos, aunque previamente “hay que 

velarlo en vida, haciendole comer y beber”, como simbolizando que su 

alma se vaya al otro mundo sin hambre ni sed, para que no se condene 
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colectivas. Una de el as es: “hijo como has 1 egado a eso, los consejos de las 
personas hay que asimilarlos, ellos nos dicen por nuestro bien, no solo es 
para que entre por un oldo y saiga por el otro”. Las iwxas son la expresion 
mas solemne de la ley del ayllu, un conjunto de preceptos y disposiciones 
o paquetes juridicos gestuales y orales, por los que se intenta controlar y 
prevenir el mal. 

En los ultimos tiempos, sanciones como la pena de muerte o el des- 
tierro estan siendo reformuladas con la aplicacion de elevadas multas en 
dinero o ganado o con la confiscacion de tierras, sin que el o signifique el 
difuminado de drasticidad frente a delitos mayores. Prueba de el o es el 
testimonio del corregidor de Qala Qala, quien en una reunion de autorida- 
des sostuvo que recientemente se habla impuesto la sancion de Bs. 500.00 
por un delito de violacion y adulterio. Tambien para el caso de un joven 
que habla causado un embarazo se habla resuelto la multa de un toro. Otro 
ejemplo es el siguiente testimonio: 

Antes, el destierro era una practica comun... ahora se hace un poco 
diflcil, solamente se aplica castigos de chicote. . con este tipo de 
castigos y con la multa se sanciona los delitos graves... en adelante 
los que cometen faltas graves, se corrigen y se acompana con la 



sancion moral rinendoles a los infractores... (Don German Arias, 
alcalde comunal, Laymi, mayo 28, 1998). 

Lo que indica que la ley del ayl u se muestra mas abierta y permeable, 
pero sin perder sus conceptos basicos de justicia. Don Carlos Chirivito 
recuerda que hace aproximadamente veinte anos, por delito de adulterio 
reincidente, una persona fue sometida a la sancion de destierro y, montado 
en un burro con sus principales pertenencias, fue 1 evada a pedradas hasta 
la frontera del ayllu. De esta manera, fue desterrada la fuente del mal. 

Por su parte, el chicote no es solo una sancion: es la parte coercitiva de 
la ley. Es de uso general para ordenar el mal accionar de las personas: 

Nuestra ley es el chicote. De no existir el chicote las personas se 
desviarian a cada momento haciendo lo que les da la gana, hasta pueden 
llegar a ser ladrones, mi padre siempre nos sabe castigar con chicote para 
hacerse obedecer, las personas educadas con chicote andan por el buen 
camino; el chicote educa y forma a las personas (Corregidor del canton 
Qala Qala, junio 17, 1998). 
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illcita —peor aun si la persona no comparte sus bienes. Del mismo modo, los 
personeros o tecnicos de instituciones estatales y no gubernamentales son 
asimilados a los kharisiris, por sus acciones de acentuado individualismo 



y sobre todo por lucrar a nombre de los indios o campesinos. Es el caso 
de los medicos, abogados, polirias u otros del mundo bianco-mestizo, a 
quienes se les dice: “este es un asaltante”, por aplicar elevados montos por 
concepto de multas, costo de sus servicios, coimas u otros. 

3.6. Sistema sancionatorio del ayllu 

Por lo analizado en las distintas instancias de justicia, podemos inferir 

que la aplicacion de las sanciones se concibe como una manera de componer, 

aunque las transgresiones al interes colectivo tienen distinto significado 

que el conflicto familiar o privado. Es as! que el nivel de la jisk’a justicia se 
caracteriza por el predominio de la conciliacion y el arbitraje; sin embargo, 

la autoridad entiende que puede sancionar con la aplicacion de multas u 

otras variantes, que van desde una simple reprenda o 1 amada de atencion, 

pasando por la suscripcion de una acta con o sin una sancion expllcita, 

hasta la aplicacion de una fuerte multa y, sobre todo, la proyeccion de otras 

sanciones a modo de prevenir la repetition del mismo suceso. En todo caso, 

la flexibilidad dependera de la dimension del delito y la predisposition 

del imputado para reconocer y asumir sus faltas. 

La aplicacion de sanciones se encuentra garantizada por las deci- 

siones colegiadas, ya que solo con este mecanismo se puede llegar a la 

prueba plena y a resoluciones mucho mas confiables, sabias y meditadas. 

Por la forma y la manera en que se aplican, sostenemos que el sistema 



sancionatorio del ayllu Laymi-Puraka, al igual que en la marka Yaku, se 
encuentra estructurado en escala: 

Las sanciones aqul no se aplican como en la poliria. . porque el modelo 
de sancion que el os utilizan es hablar entre el os y despues meten a 
la carcel. . Nosotros aplicamos de acuerdo a la demanda y cuando el 
delito es considerable se utiliza el chicote tres veces. Es otra manera de 
sancionar y de liberarse del delito (Don Carmelo Tucucari, segunda 
mayor del ayllu Puraka, mayo 19, 1998) 

Las sanciones mas drasticas no se aplican de facto en la primera 
constatacion, sino que, previamente, se ejercitan las disposiciones gene- 
rales del chicotazo y las ixvxas, a manera de sanciones intermedias y con la 
intention de recuperar a los miembros con recomendaciones o peticiones 
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En casos graves o jach ’a jucha, los chicotazos son aplicados en me- 
didas mayores como la arroba y hasta el quintal, pero tambien se habla 
de la aplicacion de doce manos de chicotes en el cuerpo semidesnudo, 
junto al juramento, como medidas de control y garantla del compromiso 
de no reincidir en el futuro. Lo que se busca es escarmentar o wanichxana 
a los infractores. 

Para los jisk’a juchas, como robos de menor magnitud o mentiras que 



enredan gratuitamente al comun de la gente: se aplican tres azotes, una 
sancion comun en Laymi-Puraka. Quien es objeto de este castigo tiene que 
aguantarlo sin reclamar (Don Alejandro Vil ca, ayl u Laymi, octubre 9,1998). 
Al imponer una sancion, las multas en dinero son las mas comunes, 
dependiendo de la gravedad de la falta. En caso de que la persona sancio- 
nada no cuente con este recurso, situation habitual, tiene la posibilidad de 
conmutarla con su trabajo, en especie o recibiendo manos de latigazos. Se 
debe entender que este tipo de sancion es un medio coercitivo para resolver 
conflictos, tanto personales como colectivos. No existen parametros fijos en 
los montos, se valoran de acuerdo a la gravedad del delito y la posibilidad 
economica del infractor. 

A falta de dinero, las sanciones son cubiertas en especie mediante 
la entrega de animales a quien haya sufrido los danos. De la magnitud del 
delito dependera el tipo y la cantidad de la entrega (un cordero, una 1 ama, 
un burro o una vaca). En este caso, es norma efectivizar el pago en el mismo 
momento, “el sancionado o culpable, conociendo el fal o concertado entre 
las partes y refrendado por la autoridad, inmediatamente tiene que ir a traer 
los animales para cubrir la multa” (Ibid.). Este tipo de sancion, tiene mejor 
acogida que la sancion economica, ya que el ganado ha sido reconceptua- 
lizado como “dolar andino”, por el mantenimiento de su valor a traves de 
su posibilidad de reproduction —por lo mismo, valioso capital. 



A1 igual que los anteriores casos, la sancion con trabajo se constituye 
en una opcion de pago, sobre todo para los delitos por incumplimiento de 
obligaciones comunales y como costas producidas por la administracion 
de justicia. 
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Conclusiones 

En terminos metodologicos y conceptuales, frente a la ausencia 
de trabajos referidos a la tematica del derecho y la justicia indigenas, 
oscurecida por el ethos del fenomeno del colonialismo interno, ha sido 
de capital importancia recurrir al trabajo de campo. Los estudios de 
caso nos han permitido tener una vision mas objetiva del estado en 
que se encuentran, que no siempre es perceptible desde la perspecti- 
va monologica y solipsista de la escasa literatura, o desde las fuentes 
documentales. 

La interaccion oral con los actores sociales, asi como con un 
espacio geografico que se halla regido por principios sagrados, nos 
permitio constatar que las autoridades en general ejercen funciones 
juridicas y politicas cotidianamente bajo la fiscalizacion de las exau- 
toridades y de la poblacion. 

Gracias al trabajo de campo, hemos podido comprobar la exis¬ 
tence de un corpus de terminologia juridical los siw sawis, especie de aforismos 



concentrados o formulas normativas con fuerza coactiva 


de tipo etico-moral y material, que son puestos en practica a diario. 
Tambien pudimos establecer que las fiestas, las ceremonias y otros 
acontecimientos o eventos trascendentales, sociales y politicos, se 
constituyen en verdaderas convenciones con consecuencias jurldicas 
de protection y sancion. 

Hemos entendido el trabajo de campo como una forma de ver 
graficamente los elementos de la memoria historica. Nos ha permitido 
constatar visualmente el sentido practico del derecho y la ley indige- 
nas. En este sentido, si bien las funciones cotidianas de las autoridades 
transparentan un sistema juridico propio, tambien reflejan el grado 
de conservation o erosion del derecho indio y el influjo ideologico 
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nes historicas de la agencia humana; por lo mismo, sujetos a las logicas 
de la historia y del poder. Conviene por el o redondear la signification de 
este ultimo. Segun Habermas: “todo orden estatal que aisla entre si a los 
ciudadanos por medio de la desconfianza e impide que se intercambien 
publicamente sus opiniones, degenera en tirania. Destruye las estructuras 
comunicativas, que es el unico lugar de donde puede surgir el poder” 

(1986: 211). El poder descansa en las estructuras comunicativas. En efecto, 



siendo que el derecho, las leyes y la justicia son las mejores expresiones 
del poder, su estructuracion deberia ser resultado del entendimiento y 
la comunicacion. Sin embargo, esta premisa no es aplicable a la realidad 
boliviana, donde mas bien se confirma una disposition circunscrita al 
desentendimiento y la incomunicacion, eminentes manifestaciones de 
tiranla propias de la etnocentrista ideologla colonial. Solo de esa manera 
nos podemos explicar las constantes tensiones y luchas contra el mono¬ 
polio de la praxis juridica dominante y la exclusion de alternativas a lo 
largo de la historia, esto es, de versiones juridicas independientes que 
por principio han sido consideradas subversivas. Lo mismo ha ocurrido 
con la propia realidad de los indlgenas, sin derecho a autonomla, de- 
mocracia, justicia o libertad. Por estas circunstancias, desde los albores 
de la colonia se advierte el campo juridico como un espacio fertil de 
manipulation de las instituciones y medios legales coloniales. Como 
una forma de resistencia, los poderes indlgenas fueron recomunalizando 
los fragmentos dominantes; por un lado, impidiendo su enraizamiento 
oficial, por otro, convirtiendolos en abono para la pervivencia de los 
sistemas juridicos propios. 

Tal como hemos demostrado en este trabajo, en el primer capitulo, 
a traves de los cronistas tanto espanoles como indlgenas, en el periodo 
prehispanico se distingue la “comunidad juridica” (Weber 1979: 530) 



y la supremacia del derecho penal de orden politico estatal. Casi todos 
los ambitos de la actividad humana, sean de tipo moral o espiritual y 
material, eran considerados valores juridicos de interes publico. Asi, 
por ejemplo, en caso de adulterio, el bien protegido era el estado so¬ 
cial de las personas; en el delito de robo, el bien juridico protegido era 
el bienestar socio-economico de la colectividad; en caso de soberbia, 
mentira, flojera, el bien juridico protegido era la moral y la etica social; 
y asi sucesivamente, cada norma tenia su razon de ser, predefinida para 
proteger un bien juridico concreto. Solo asi nos podemos explicar la 
fuerza punitiva del Estado precolombino, sancionando al infractor de 
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de la ley estatal. 

Dejamos en claro que el derecho y la justicia india no pueden 
buscarse en trozos o segmentos de investigaciones; tampoco se pueden 
entender por la magia de visitas fugaces a las comunidades, como su- 
cede con los estudios de emergencia. Se debe intentar comprenderlos 
a traves de un sostenido plan de trabajo de campo, porque su estado 
practico y estructura se manifiestan en distintos tiempos y espacios. 
Tambien hemos evidenciado que existen mecanismos de filtration y 
control de la information, es decir, gestos, somatizaciones, pausas y 



silencios en la comunicacion. 


Se tiene asumido que el discurso oral es al mismo tiempo una 
interpretation sociologica que se realiza desde el presente, desde el 
marco social o poder en que se mueve el “actor social”. Este factor hace 
mas “denso” (Geertz 1990) el entendimiento de los relatos o rememo- 
raciones de las resoluciones de conflictos, ya que quienes testimonian 
se circunscriben solo a las partes sobresalientes, por lo general a la fase 
ultima de la sentencia, y no abundan en las causas. Pasa lo mismo con 
los libros de actas, que generalmente testimonian la fase final de los 
procesos. Lo que nos 1 eva a postular que la normatividad indlgena 
se basa en prototipos o formulas concretas de experiencias vividas. Se 
trata de obstaculos inevitables que solo pudieron ser resueltos a traves 
del arte de la escucha y la observation. En un intercambio de saberes, 
pudimos abundar y captar las manifestaciones juridicas visibles e invi¬ 
sibles: las expresiones mas sutiles del mundo magico-religioso como la 
otra cara de lo juridico, ausentes en todas las monografias estudiadas. 
Otro argumento mas en favor del trabajo de campo. 

Queda demostrado que el qhip nayra, junto a otros como el 
amuyu, se constituye en un metodo analitico y al mismo tiempo na- 
rrativo. Permite volver constantemente a los referentes del pasado 
que hoy persisten en la topografia como realidades vivas y tangibles: 



la Pachamama, los achachilas hechos deidades, o las almas como parte 
sustantiva de la jurisprudencia india. Dicho de otro modo, nos remite 
a yuxtaposiciones de diferentes niveles epistemologicos, la capacidad 
de generar nuevos acercamientos teoricos desde lo aymara, as! como 
de transformar la realidad con justicia. 

No cabe duda que el derecho, as! como la justicia, son construccio- 
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poder colonial, pues representa lo profundo del indigena, el corazon 
de su derecho. 

Para nadie es desconocido que el papel del derecho y la imagen 
de la cruz y de la espada fueron fundamentales fuerzas constituyentes 
para la creacion, apropiacion y transformation del espacio andino 
como realidad colonial. Sin embargo, lo que nos interesa resaltar es 
que en esta epoca se inauguro una cultura de destruction y limitation 
respecto a los mas importantes derechos del indio, el que, animalizado 
y barbarizado por los conquistadores, mas que sus propias deficiencias 
sintetizaba los defectos e insuficiencias de ellos—“sentido practico” 
por el que aun se estructuran los distintos ambitos de la vida social, 
politica, cultural y, sobre todo, juridica. 

La creacion de las republicas de indios y de espanoles repre- 



sento el quiebre de las concepciones de la legislation castellana y sus 
institutions, dando lugar a particulares procesos practico-legales e 
institucionales; por ejemplo, el cabildo indlgena no es precisamente el 
cabildo espanol. De la misma forma, los arquetipos juridicos degene- 
raron suscitando un profundo informalismo juridico, el desgobierno 
y el despotismo, descritos por Waman Puma como el “mundo al re- 
ves”: la proliferation de muchos reyezuelos y muchas justicias. Basta 
observar la marana normativa, como la recopilacion de las Leyes de 
Indias de 1680, las cedulas, las ordenanzas, los esfuerzos de juristas 
de la talla de Solorzano y Pereira, entre otros, que muestran, por un 
lado, la hipertrofia normativa colonial y, por otro, la continuidad y 
transformation de las practicas juridicas indlgenas. 

Bajo el Impetu de cambios sociales, politicos y juridicos se impu- 
so la tradition romana del derecho civil, dando lugar a la formation 
de estructuras patriarcales muy rigidas, como el culto a la propiedad 
privada y el mayorazgo de la masculinidad. Fue irreversible su impac- 
to sobre los derechos politico-economicos de la mujer, ya que fueron 
erosionandose paulatinamente a medida que los nuevos mecanismos 
legales daban paso a las costumbres hispanicas. Se negaba a la mujer el 
acceso directo a los espacios de autoridad, la herencia y otros, cuando 
antes de la conquista “tenian acceso a los curacazgos si sus padres no 



dejaban un heredero masculino. Alin mas, una vez casada su derecho 
a gobernar autonomamente quedaba comprometido” (Silverblatt 1990: 
113). Segun Ziolkowski (1996), se alteraron las relaciones de genera 
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determinadas normas de acuerdo a un procedimiento preestablecido. 

En la actualidad, se mantiene esta tradition juridica principalmente en 
las comunidades donde el Estado tiene presencia debil. En los espacios 
con relativo control estatal, no ha 1 egado a desaparecer, pero se la per- 
cibe casi exclusivamente en el esplritu drastico frente a delitos mayores. 
Durante la colonia, tales codigos eran sencillos, asequibles, 
sentimentalizados y formaban parte de la moral comunitaria, estaban 
formalizados mediante los q’ipus o chinus, que ayudaban a una mejor 
fijacion nemotecnica. Apoyados en nuestros estudios de caso, sostene- 
mos que uno de los mayores logros del sistema juridico prehispanico 
es que el derecho y la justicia siempre iban de la mano, al igual que en 
el presente varan y mujer forman el estado social jaqi, dependiendo 
uno del otro, situation que no se advierte en el sistema legal colonial 
ni republicano. 

Queda claro que las penas no solo tenlan caracter intimidatorio, 
sino tambien un esplritu rehabilitante. Dentro de la rigurosa polltica 



existian flexibilidades; de este modo, el hurto por necesidad no era 
castigado, como tampoco la traicion confesada antes de producir el 
dano. Esta caracteristica permanece en la justicia indlgena: cuando la 
persona ruega el perdon y muestra arrepentimiento y humildad ante 
la comunidad o autoridades, la sancion se ablanda. Igualmente, el 
“juramento” o “confesion” ante las pacarinas, los mallquis o momias 
de los antepasados sigue siendo un artificio activo en el proceso de 
administracion de justicia; un medio mas para asegurar la veracidad 
de la inocencia o culpabilidad. 

Para la administracion de justicia era fundamental la participa¬ 
tion del yatiri, como bisagra entre el mundo juridico real y el cosmos 
ritual-religioso del derecho. Hoy esta caracteristica sigue vigente, ya 
que el yatiri aun forma parte del cuerpo de autoridades, coadyuvando 
no solo en la busqueda de la verdad o en defensa de las garantias de 
los derechos familiares y colectivos, sino tambien en la optima reso¬ 
lution de conflictos. Estas serian las dos caras de la misma justicia, 
si bien lo juridico secular es mucho mas propenso a la colonization 
juridica, el mundo ritual del derecho ejerce una funcion regeneradora 
y descolonizadora en diferentes aspectos del quehacer legal. Tambien 
se lo puede entender como un medio de resistencia a los designios del 
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consuetudinario es aquel que se va gestando a traves de la costumbre 
que impera en determinada sociedad. Si nos quedaramos con esta 
idea, no cabe duda de que el derecho indigena es consuetudinario; 
pero la legislation boliviana no utiliza los sustratos de este concepto 
en el sentido juridico, sino en terminos eminentemente politico- 
colonialistas. Dicho de otro modo, si un Estado cataloga como fuente 
de su propio derecho a una parte de su ordenamiento que no esta 
escrito y la llama consuetudinario, lo que esta haciendo es subsumir 
en su campo juridico un espacio que de alguna manera no controla. Y, 
^que ordenamiento juridico no cuenta con derecho consuetudinario? 
La respuesta es obvia: todos los ordenamientos de los pueblos y pai- 
ses. En conclusion, esta claro que las expresiones juridicas indigenas 
no forman parte del espectro consuetudinario del derecho estatal 
boliviano; es mas, es este sistema el que se constituye en el derecho 
consuetudinario del derecho indio. 

No en otro marco podemos entender el continuo rechazo del 
indio por la historia constitucional boliviana, pues no solo se le han 
negado sus derechos politicos, sino tambien sus manifestaciones cul- 
turales y juridicas. Recien a principios de la decada de los 90, por la 
presion de los cambios suscitados en el derecho internacional, sobre 



todo en relacion a los pueblos indigenas y la reivindicacion de sus 
derechos a autonomla y autodeterminacion, se ha obligado al Estado 
boliviano a modificar su texto constitucional. De ahl que incorpora al 
indio, reformando la Constitution Polltica del Estado. Pero no lo hace 
en su real dimension, sino mas bien usando epltetos encubridores como 
“multietnico y pluricultural”, “Organization Territorial de Base”, 
“resolution alternativa”, “derecho consuetudinario”. Obviamente, 
con tales expresiones no se puede sostener ningun tipo de garantias, 
porque all! subyace la misma intencionalidad de patriarcalismo colo¬ 
nial de desprecio por la cuestion indlgena. 

Entonces, no debe sorprendernos el interes estatal, as! como 
el hecho de que no se trata de entender su sistema juridico indlgena 
y mucho menos de reconocerlo: el fin ultimo es subordinarlo a la 
legalidad estatal, incorporandolo en sus leyes y codigos para tenerlo 
controlado y supeditado al derecho escrito. Sobre todo en lo que hace 
a aquellos aspectos sustanciales de la maxima justicia, como la dras- 
ticidad en la aplicacion de sanciones: los chicotazos y la pena capital, 
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de las “cacicas” con poderes politicos heredados por la linea materna. 
Pese al implante de esta cultura colonial machista, en las comunidades 



estudiadas se conserva parte de aquellos derechos en el ejercicio de 
funciones de autoridad, ya que se regulan por el concepto de “marido- 
mujer” o chacha-warmi. 

Si en la colonia el indio era un sujeto con derechos difuminados, 
en la republica deja de existir completamente con el nacimiento del 
concepto “ciudadano”, plasmado a lo largo de su historia constitucional. 
Por definition, este concepto excluye al indio por su condicion de no 
ilustrado y, supuestamente, por no poseer capital ni propiedades. Si con 
la conquista se produjo una negacion total de su condicion humana, con 
la republica se plantea un punto cero. Prueba de el o son todas las prac- 
ticas exvinculatorias que el Estado 1 evo a cabo para despojar al indio de 
sus tierras y, paralelamente, las luchas indigenas, como el movimiento 
de Zarate Wil ka y el de los caciques apoderados. Amparados en los 
antiguos titulos coloniales y en su historicidad, como la mejor arma 
juridico-politico para su autorestauracion y para demostrar a la nueva 
casta criol o-mestiza su condicion de autenticos duenos del territorio, 
estos y otros movimientos simbolizan la lucha contra la negacion del 
indio como sujeto colectivo de derecho. Si hasta 1952 el indio era de 
“uso economico”, pues no olvidemos que la base economica de la vida 
republicana estaba sustentada en las contribuciones indigenas, en ade- 
lante el indio paso a ser de “uso politico”. Su identidad sufrio una nueva 



transformation terminological de indio paso a ser campesino, implicando 
tambien su adscripcion a un tipo de vision juridica subalterna como la 
de “usos y costumbres” o la de derecho “alternativo”, nuevos discursos 
juridico-democraticos que requieren deconstruction. 

A1 inicio de nuestro trabajo perdimos el horizonte investigativo, 
pues partimos de un concepto erroneo, comunmente utilizado por la 
bibliografia y los textos legales: el “derecho consuetudinario” como 
equivalente al derecho indigena. Tras el presente estudio, refutamos 
conceptuar el derecho indigena como “consuetudinario”; hacerlo sig- 
nifica incluir en el derecho estatal al “otro derecho”. Si bien el derecho 
estatal vive y se desarrol a en suelo que originalmente fuera indigena, 
poco o nada tiene que ver con los valores juridicos indigenas. Si la 
palabra “consuetudinario” etimologicamente significa “costumbre” 

—y asi catalogamos un derecho—, podriamos decir que el derecho 
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los derechos de la colectividad. Otro ejemplo es el infanticidio: mientras 
en la ley indigena es penado por las consecuencias que acarrea, la ley 
estatal lo juzga como asesinato, por el hecho como tal. De la misma 
manera el caso de la herencia; cuando para la ley indigena es admisible 
que los padres en vida dividan sus bienes entre los hijos, la ley estatal 



no lo admite. Igualmente, para la norma indigena el prestigio o el bien 
moral no son valores de orden civil; por ello, las injurias y las ofensas 
son sancionadas tanto desde lo moral y social, como desde lo juridico. 
En definitiva, el Estado boliviano no esta preparado para llevar 
un programa de coexistencia y pluralismo social, politico y —menos— 
juridico. Aun vive una realidad “imaginada”: “no conoceran jamas a 
la mayoria de sus compatriotas, no los veran ni oiran siquiera hablar 
de ellos”; experimenta aun los “suenos del racismo” (Anderson 1993: 
23, 210). Prefiere vivir la pobreza de su simplismo etnocentrico, que 
la diversidad como potencial. 

Se ha comprobado a la luz de nuestro estudio que los paradigmas 
de la ley positiva estatal se caracterizan por la “separation del discurso 
y el cuerpo social” (de Certeau 1993: 16), la ruptura entre el presente 
y el pasado, sobre todo la division entre derecho y justicia. Es decir, 
los valores de la practica. Contrariamente, la realidad juridica india se 
conduce por las normas del pasado; caminan de mano el derecho y la 
justicia, constituyendo una unidad indisoluble. En otras palabras, la 
memoria de las “almas” gobierna en el presente, representada a traves 
del yatiri, formando parte de la estructura de autoridades originarias, 
quienes ejercen sus cargos en una logica de prestacion de servicios 
segun el camino o thakhi. 



Como se tiene demostrado, la justicia indigena se encuentra ex- 
presada en la metafora de una persona con cuerpo y alma: el primero 
simboliza a las propias autoridades que materializan la justicia, y el 
segundo, a las practicas rituales para con los ancestros, los q’ipis o dei- 
dades, conocidos tambien como “cabildos”. Se trata de lo que en Sica 
Sica se conoce como “juramento susjatorio”, en Yaku como sancion de 
encierro en la iglesia o juramento a la santa xvara, o en entre los laymi- 
purakas como llevar al cementerio o el ara qala. La aplicacion de las 
sanciones dependera de la dimension de la infraccion, el tiempo en 
que se cometio y la predisposicion personal y familiar de reconocer la 
falta. Valorando estos principios se impondra la pena, que puede ser 
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entre los mas importantes. Se los reduce al ejercicio de los ambitos de 
justicia de minima cuantla. 

Pero es mas sorprendente esta conducta en el ambito del conoci- 
miento. Rios de tinta y cumulos de papel se han gastado sobre el 1 amado 
“derecho consuetudinario” y sobre conceptos alternativos, tales como 
“costumbre juridica”, “justicia traditional”, “derecho vivo”, cuando 
autores como Clavero y Gomez Rivera han manifestado reiteradamente 
que los pueblos indigenas son anteriores a los Estados nacionales y, por 



lo tanto, que sus ordenes juridicos tienen que ser reconocidos como por 
su historicidad. Este argumento es un gran avance; sin embargo, habria 
que anadir —a partir de nuestros hal azgos— que en el sistema juridico 
indigena el derecho y la justicia se encuentran unidos en la practica, 
aspecto que en la historia juridica boliviana no se ha sabido asumir. 

Por los resultados de nuestra investigation, la ley estatal y la ley 
indigena se hal an estructuradas en base a distintos principios, tam- 
bien diferentes en su aplicacion. Por ejemplo, para el derecho oficial 
el robo es permisible desde su conception, por cuanto implicitamente 
admite los de baja intensidad y solo considera materia justiciable los 
de mayor cuantia. El caso mas obvio es la impunidad de los ladrones 
de cuel o bianco que, pese a haber cometido graves delitos de orden 
publico, siguen robando al Estado —cuestion que ya no causa extra- 
neza. Lo sorprendente es que estas y otras acciones se relacionan a 
estructuras y principios eminentemente coloniales, como lo son las 
practicas de la exclusion, la violencia y la injusticia. Por lo tanto, la 
cultura de la doble moral de la ley boliviana no es una simple falla 
de forma, representa algo mas profundo: la tacita continuidad del 
fenomeno del colonialismo. De ahi que no surtiran efecto alguno los 
esfuerzos de los ideologos y exegetas que intentan reparar errores a 
traves de las “enmiendas” o “reformas a la ley”. Al contrario, son los 



que mas activan y generan otros modos coloniales, necesarios para 
seguir encubriendo anejas perversidades. En esta logica se encuentra 
aquella abstracta concepcion de Bolivia como un pais “multietnico 
y pluricultural”, que justifica nefastas acciones y, en el campo del 
derecho, borra competencias, reduciendo y simplificando cualquier 
otra formation juridica. 

Contrariamente, en la ley indigena el delito de robo es penado 
independientemente de su dimension, pues conceptualmente vulnera 
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Por su parte, la jisk’a justicia es la manifestation sintetica y re- 
interpretada de la justicia colonial y republicana, pues se caracteriza 
por privilegiar la propiedad privada y los derechos civiles, donde 
tambien se concretizan los tres tipos de sanciones, igualmente orien- 
tados a la conciliation mas que a la penalization. Se ejecuta a traves 
de las distintas jerarquias de autoridades, que en lo posible habran de 
actuar en cadena, sobre todo para casos enconados. Asi, por ejemplo, 
si se trata de danos a la chacra, conocera el caso el alcalde de campo o 
qhawasiri, dependiendo del ayllu o comunidad; si es asunto de rinas y 
peleas, la autoridad sindical en Sica Sica o el corregimiento en Yaku, y 
el segunda mayor o corregidor, segun proceda, en el Norte de Potosi. 



Las sanciones van a variar igualmente, desde multas por danos rea- 
lizados por los animales a los sembradlos, chicotazos, hasta trabajos 
comunales como la elaboration de adobes. 

Tambien se tiene demostrado que las asambleas comunales o 
cabildos son la instancia maxima de empoderamiento, resultado de la 
conjugation del horizonte colonial del antiguo municipio Castellano 
(que se regulaba por el sistema de cabildaje) y la tradition prehispanica 
de las prestaciones de servicios reguladas por el sistema de rotation 
y la praxis ceremonial. 

El conjunto de slmbolos ideacionales —la santa wara o baston, 

el poncho, la chalina, la chuspa, el qipi, la coca y la t’inka — otorga el caracter 
sagrado a las autoridades que los portan, en un proceso de 

“participation mlstica” (Aguirre Beltran 1953: 43), cuya combination 

refuerza su legitimidad. 

En todo el ceremonial juridico las actas se constituyen en el 
artificio mas importante del proceso. All! se hallan representadas las 
solemnidades verbales, gestuales y rituales simbolicas destinadas a 
lograr la efectividad de la justicia. Por otro lado, en ellas se distingue 
la aplicacion de las sentencias suspendidas en forma de multas con 
montos bastante altos, como mecanismo para controlar la reincidencia, 
a manera de “candados” jurldico-culturales. 



Se ha podido constatar que la mayor parte de los conflictos sus- 
citados, independientemente de su dimension, fueron resueltos por 
instancias oficiales o en su defecto por los niveles intrafamiliares de 
donde partieron. Por lo que se podria asumir la justicia india como una 
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expresada en dinero, animales, trabajos comunales, chicotazos, destie- 
rro y hasta la pena capital, cuando el dano atenta contra el bienestar 
publico de manera persistente —como en el caso de robo reincidente. 

A traves de los tres estudios de caso se pudo evidenciar que el 
sistema juridico indigena se hal a sustentado en la trilogia etico-moral, 
social yjuridica, por cuya caracteristica se lo puede asumir como una 
norma con “eficacia reforzada” (Bobbio 1997: 112). 

Nos interesa dejar claro, por otro lado, que el sistema juridico 
indigena se halla dividido en justicia mayor o jack’a justicia y justicia 
menor o jisk’a justicia; categorias que han sido estructuradas con arreglo 
a la jerarquia de la memoria historica, en las que cobra todo su sentido 
aquello de que cuanto mas antiguo, mayor el valor juridico. 

Se asume que la justicia mayor representa la tradicion juridica del 
tiempo prehispanico, caracterizada por su drasticidad y flexibilidad al 
mismo tiempo. Hoy, esta tradicion es por demas manifiesta en las areas 



estudiadas, plies ante un delito, lo primero que se busca es la confesion 
del infractor, en una especie de minuciosa dramatization oral publica 
de las motivaciones, tanto materiales como subjetivas, que intervinieron 
en la comision del delito. Para la comunidad, la confesion representa el 
resarcimiento de danos por haber atentado contra bienes publicos pro- 
tegidos, a modo de satisfaction publica. Sin embargo, para el infractor 
es una sancion moral eminente que afecta a su propia subjetividad y, 
al mismo tiempo, un metodo psicoterapeutico de rehabilitacion que 
le permite la reintegration social, lo que no le exime de indemnizar o 
compensar materialmente a los afectados. En slntesis, ante un delito, la 
justicia indlgena aplica tres tipos de sancion: la sancion social, la sancion 
moral y tambien la sancion juridica. Ante todo, busca la regeneration, 
la rehabilitacion y la inmediata reinsertion comunal de la persona, no 
tanto la penalization del delincuente y mucho menos su aislamiento 
social. Dentro de la categoria de justicia mayor, los delitos como el robo, 
el adulterio, el layq ’erio, entre los mas importantes, continuan siendo 
sancionados con la maxima justicia, cuyo dictamen es definido por la 
asamblea comunal, integrada por el cuerpo colegiado de autoridades 
junto a la poblacion. Existen excepciones como las de Sica Sica, que 
se ve afectada por la cercania de la (in)justicia estatal —ejecutando 
clandestinamente aun asi la pena maxima, en la mas absoluta reserva. 
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sonas, sino tambien al mantenimiento de las buenas relaciones con la 
naturaleza, como con la Pachamama, como parte importante del mundo 
ceremonial del derecho. Asl, el encargado del cuidado de las mantas 
de cultivo tiene la obligation de llevar un programa de control del 
granizo o el “amarre” del viento, a efecto de que no danen los cultivos 
ni se produzcan catastrofes irreparables para la comunidad o ayllu. 

La otra cara de este derecho —antes nunca vista— es el mundo 
ceremonial de lo juridico, pues no es perceptible a simple vista dado 
que opera entre los margenes de lo sagrado y lo profano. Lo que 
siempre vemos es la aplicacion flsica de la justicia, pero detras de ella 
existen ciertos mecanismos rituales estructurantes, referencias juri- 
dicas ancestrales. Siguiendo las ideas de Van Gennep (1960) y Mauss 
(1971), el rito juridico tiene la capacidad de articular ambas esferas en 
un proceso de sacralization sobrehumana. En este sentido, los qipis, la 
santa wara, el chicote juramentado, el juramento, entre otros elementos 
rituales, tambien son una forma de ejercer derechos. La insistencia 
en el mundo ceremonial es para que el derecho y la justicia caminen 
juntos, pues justamente en esta relation radica su eficacia juridica. 

El hecho de haber incluido en nuestro analisis el tema del po- 



der de las autoridades nos ha permitido avizorar la existencia de dos 
tipos de estructuras. De un lado, las autoridades originarias que no 
se caracterizan por la agregacion de miembros en su cuerpo, y por 
su configuracion se las puede definir como una estructura de poder 
cerrada, pero no en terminos ideologicos, ya que esta ha sido porosa 
respecto a concepciones coloniales y republicanas. De otro lado, exis- 
te otro conjunto de autoridades que va en permanente aumento en 
virtud del influjo de los esquemas de poder estatal, constituyendose 
para la comunidad o ayllu en funciones no obligatorias, por lo que lo 
caracterizamos como una estructura de poder abierta. 

Por su parte, los terminales del poder estatal, como la figura 
del corregidor, han sufrido importantes transformaciones, quedando 
asimilados a la estmctura de autoridades originarias como estrategia 
para lograr el acceso a las instituciones pollticas del Estado, as! como 
a las esferas oficiales del poder publico y, de este modo, fortalecer las 
instituciones propias y mantener una autonomla relativa. 
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justicia circular y cerrada, a manera de un “amarrado” o chinu entre 
el principio y el final. Es evidente en algunos casos que para llegar 
al nudo se utilizaron los medios estatales; por un lado, como meca- 



nismos juridicos auxiliares y, por otro, como una explicita sancion 
por los gastos que esos procesos habran de representar, ademas de la 
misma retardacion. 

El sistema juridico indlgena lleva imbricadas las normas juri- 
dicas coloniales; sin embargo, pese a provenir de un sistema juridico 
extrano y chocante, ha sabido integrar algunos componentes en su 
propio cuerpo normativo, como la tradicion de las actas, las sanciones 
economicas, el uso de la santa warn y las demas parafernalias simbo- 
licas del poder ritual y religioso. Lo que Garcia Canclini consideraria 
“heterogeneidad multitemporal” (1990: 15, 71), o sea, la articulacion 
o el entrecruzamiento de las fuerzas juridicas multitemporales que 
parecen causar multiples efectos, como el cambio y la regeneration 
de los principios y valores del sistema normativo, su anegamiento y 
las tensiones entre la norma indlgena y la estatal, como va sucediendo 
con el implante de la norma republicana que no admite paralelismo 
alguno. Pese a todo, la justicia oral sigue perfilando una importante 
perspectiva intertextual. Se constituye de este modo en un ambito 
privilegiado que resume el espiritu y la practica del pluralismo legal. 
A lo largo de la historia, las cargas e imposiciones de prestation 
de servicios tanto legales como ilegales fueron reutilizadas creativa- 
mente para estructurar un paquete de derechos y deberes para acceder 



al usufructo de bienes como la tierra, sin perder ese antiguo principio 
normative) de la tierra como bien comun. En virtud a estas interpretacio- 
nes, los comunarios se mantienen en calidad de meros usufructuarios 
vitalicios y no de propietarios con derecho pleno. De ahi que en la ac- 
tualidad las comunidades sigan conservando la tierra como propiedad 
proindivisa, refiriendo reiterada y enfaticamente que sus pertenencias 
territoriales fueron reivindicadas con mucho sacrificio y trabajo de sus 
antepasados, hasta convertirla en una norma reguladora: “a mayor 
cantidad de tierras, mayores obligaciones con el ayllu”, principio que 
se usa para disenar el desempeno de las funciones de autoridad. 

En el trabajo hablamos de que las funciones de las autoridades 
no solo estan orientadas a la solucion de los conflictos entre las per- 
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justicia mayor por la presion estatal, y su continua ineficacia, han dado 
pie a que se vuelvan a asumir clandestinamente las atribuciones com- 
petenciales de maximo orden, como para los delitos de robo reiterados. 
Esto nos muestra el poder de la memoria comunaria, principalmente, la 
fuerza del mundo ceremonial, sobre cuya matriz se hal an estructuradas 
las autoridades sindicales, quienes en la practica no abandonaron el uso 
de la coca, el alcohol ni la compleja simbologla de poder. 



La indefinicion de los limites territoriales de Sica Sica se debe a 
los desaciertos de las logicas desestructurantes de division politico- 
administrativa del Estado. Si bien no se libran guerras al estilo de los 
laymi-puraka y qaqachaka, se pelean en los tribunales de los juzgados. 
La especificidad de Yaku es que se constituye en un espacio pri- 
vilegiado para entender los procesos de autonomia de poder politico 
e interlegalidad. Al i se visualizan tres distintos horizontes de poder, 
pero redefinidos en la vision de su propia realidad. Asi, el kimsa kawiltu 
expresa aquella tradition del cuasimunicipio Castellano donde los 
alcaldes tenian funciones de administration de justicia; actualmente 
este sistema de autoridades sigue vigente, habiendo mantenido inclu¬ 
sive su nomenclatura: alcalde mayor, alcalde ordinario y regidor, que 
si bien originalmente eran autoridades especializadas en lo juridico, 
hoy tambien cumplen funciones politicas y administrativas y son 
consideradas como autenticas autoridades originarias. El sistema de 
jilaqatura expresa la continuidad de los modelos de poder prehispa- 
nico, tal es asi, que mantienen las mismas atribuciones gubernativas 
tanto juridicas como administrativas y politicas sobre las parcialidades 
de la marka, que hoy son los cinco ayllus. Finalmente, el conjunto de 
“autoridades politicas”, que se origina de las relaciones entre el Estado 
y la comunidad, resultado del proceso de 1952, ha sido redefinido en 



la perspectiva propia, estrategicamente orientado a lograr el acceso a 
los espacios de poder estatal y al fortalecimiento institutional propio. 

El campo juridico expresa notablemente un espacio de interlegalidad. 

Mantiene la drasticidad de la ley prehispanica para un segmento de 
delitos mayores y la tradicion —colonial— en la que interviene la 
autoridad cuando las partes lo piden, actuando como arbitro en la 
resolucion del conflicto. No obstante esta capacidad integradora, las 
practicas juridicas indlgenas tienen una orientacion contracultural 
respecto a la justicia estatal. 
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Las ceremonias rituales, la wilancha, la ch ’al a, entre otras, son una especie de 
protocolos de ratification, formalizadores de los acuerdos 

orales o escritos. Una especie de nota de autentificacion de donde 

procede el poder coactivo, sea de tipo moral, social o juridico. Como 

parte del procedimiento de resolucion de conflictos es frecuente el 

uso de elementos sacro-rituales, tales como la entrega de un cordero 

para la wilancha en caso de un problema de linderos y/o la suscripcion 

ritual de las actas, con el fin de que el mal producido quede atrapado 

y amarrado al papel. Se trata de otra forma de materialization de la 

justicia y el buen arreglo. 



En este mundo juridico, tambien se ha probado que el delito de 
layq’eria se considera “calificado”, en la medida en que el autor es un 
sabio, un consejero que conoce las normas fundamentales del mundo 
ceremonial, y que tiene el mismo status que cualquier autoridad. Es 
necesario para la vida comunal, pero si se desvla hacia el mundo de 
lo oscuro y de las fuerzas malignas, estaria cometiendo un delito ma¬ 
yor que acarrearia automaticamente la pena mas drastica en caso de 
sucesivas reincidencias. Se tendria que arrancar el mal de ralz. 

La aplicacion de la pena de muerte se puede leer desde dos hori- 
zontes. Por un lado, como una clara manifestation de desvinculacion 
con el Estado o el anuncio de una crisis de sus instituciones; y, por 
otro, como la vigencia de una justicia particular con notable autono- 
mla juridica y continuos procesos de cambio o redefiniciones. Como 
ejemplo, basta ver como Waman Puma de Ayala, en el capltulo de la 
justicia, describe cinco categorias de castigos, todos caracterizados por 
una ferrea drasticidad. Incluso se castiga “con una uaraca [honda]” o 
chicotazos a los desaseados e indecentes, haciendoles beber su propia 
suciedad como castigo ([1612] 1992: 301-314). Si bien este espiritu queda 
vigente, tambien son evidentes articulaciones y busquedas, dentro de 
la modernidad, de nuevas formas tanto de autoridad como de sancion: 
es el caso del cargo de corregidor o las penas con elevadas sumas de 



dinero o en especie. 

El particularismo de Sica Sica nos permite ver que el sindicato se 
asume como un organo multiple, pero con reducida autonomia, sobre 
todo en el campo juridico —limitado en competencia y jurisdiccion. 

El forzado renunciamiento a sus competencias sobre los ambitos de la 
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por otro lado, rige el principio de que todas las “personas en acta”, 
que son los casados, estan obligados a prestar servicios cumpliendo 
funciones de autoridad sindical, independientemente de que posean 
o no tierras. 

Otra variante de lo anterior es la ch ’axxva entre los ayllus Laymi- 
Puraka y Qaqachaka. Ha tornado dimensiones de guerra civil por mo- 
tivos de linderos, a causa de la imposition de las distintas versiones de 
division politico-administrativa del pais, que por haber sido elaboradas 
en las concepciones propias del etnocentrismo estatal, chocan frontal- 
mente con los ancestrales linderos de los ayllus. Las diferencias han 
originado un laberinto de problemas sucesivos, como la guerra entre 
ayllus, que no es mas que el resultado de la historica incomunicacion 
entre sistemas sociales, pues, pese a medio siglo de coexistencia, las 
pautas de relacionamiento aun se rigen por los principios de conquista 



y domination. En este sentido, la ch ’axwa por linderos expresa algo 
mas profundo. De un lado, la crisis que experimentan los ayllus ante 
el destronamiento de las estructuras de articulation superior como el 
sistema de curacazgo; y, de otro, los evidentes problemas de desvin- 
culacion entre el Estado y el ayl u, sobre todo el deterioro institucional. 
Pero tambien la guerra de los ayllus se constituye en una variante 
del procedimiento judicial, la fuerza al servicio del derecho, en este 
caso resume los desaciertos y las injusticias propios del colonialismo 
juridico interno. 

Definitivamente, queda demostrado el sentido practico de la 
justicia indigena, basado en el principio del quebranto de gravedad de 
principios y valores. No se regula por conceptos abstractos, tampoco 
por el paradigma del “deber ser”, que son principios juridicos frag- 
mentadores de la realidad como de las relaciones humanas, al igual 
que la premisa unilateral de responsabilidad selectiva, propia de la 
ley positiva, que criminaliza a los cultural y socialmente diferentes 
—como sucede en el tratamiento a los indios. Solo de esta manera 
podemos entender como, en el ayllu, una autoridad asume su cargo 
o la administration de justicia como un llaki o pena; pues debe cargar 
con los problemas o conflictos individuales y colectivos. 

El trabajo sobre el derecho oral indigena nos autoriza a sostener 



que su cuerpo integra las distintas expresiones de la historia del derecho, 
a diferencia del derecho estatal, en el que no existe esa capacidad sinte- 
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Laymi-Puraka, por su peculiar organizacion representada en la 
metafora de un cuerpo y un estomago o en el singular parecido a la piel 
de titi, nos introduce al tema tratado por Bobbio (1997) en cuanto a las 
relaciones entre ordenamientos juridicos distintos, principalmente a la 
nocion de “ordenamientos sociales parciales”, es decir, los vlnculos de 
exclusion o inclusion parcial. Para poder entender esto, imaginemos 
dos rirculos parcialmente superpuestos que tienen, pues, una inter¬ 
seccion en medio. La parte de los rirculos externa a la interseccion 
es el ambito de aplicacion de cada ordenamiento juridico; mientras 
que en la zona comun, que seria la interseccion, se pueden suscitar 
tres tipos de relaciones: de indiferencia, de rechazo o de absorcion. 
Segun Bobbio, “cuando un ordenamiento considera prohibido aque- 
llo que en otro ordenamiento es obligatorio, esto puede tomar dos 
formas: el reenvlo formal y reenvlo material o recepcion”. El primero 
es el procedimiento por el cual un ordenamiento renuncia a regular 
una materia determinada y acoge la reglamentacion establecida por 
fuentes normativas de otros ordenamientos juridicos. Justamente en 



esta perspectiva se encamina el Estado con las ultimas reformas a la 

Constitucion Polltica del Estado, el nuevo Codigo Penal y el esplritu 

del Proyecto de Ley de Justicia Comunitaria. En cambio, el segundo es 

el procedimiento por el cual un ordenamiento incorpora en su propio 

sistema de regulacion normativa una materia establecida en su misma 

forma. Es precisamente esto lo que los laymi-puraka practican, sin 

renunciar a sus jurisdicciones y autonomlas. 

Existe cierto paralelismo entre el Estado y el ayllu; al igual que 

en el Estado un obrero puede pertenecer a la clase polltica, en el ayllu 

un kantu puede lie gar a ser segunda mayor, todo dependera de su 

“capacidad y buena cabeza”. Un ejemplo es el caso de don German 

Arias, comunario del ayllu Laymi: siendo un kantu runa, en la gestion 98 ha 
cumplido el cargo de alcalde comunal, lugarteniente del segunda 

mayor. Segun el, se ha hecho nombrar voluntariamente con “miras a 

ganar mas experiencia”, lo que significa que su meta es llegar a ser la 

primera autoridad del ayl u. Esta forma de empoderamiento difiere de 

la de Yaku, donde los sobrantes —ultima categoria social, equivalente 

a los kantu runas — no estan habilitados para ejercer las funciones de 

mayor jerarquia dentro de la estructura de autoridades originarias, 

aunque si pueden aspirar al cargo de corregidor, maxima instancia de 

poder politico, por la via de las funciones no obligatorias. En Sica Sica, 
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tizadora. Consiguientemente, la ley india es la suma de pluralismos, en 
la que la utopia del “porvenir del pasado” (Garcia Canclini 1990: 149) 
se hace realidad. 

De todo el o concluimos que hemos recorrido solo una parte del 
camino, simplemente el principio de una larga trayectoria que resta 
continuar. El tema del derecho indlgena no es un problema que atane 
solo a los tecnicos del derecho, o a los adictos de las mesas “redondas” y 
“tal eres-seminarios”, sino que compromete a todos los actores sociales, 
practicantes del pluralismo juridico. A estas alturas del desarrol o de 
la humanidad, ya no se puede seguir esgrimiendo y sustentando una 
vision unica de la ley; es tiempo de aceptar la real existencia de pluri- 
realidades. La ficcion jurldica de un estado homogeneo se hace cada vez 
mas insostenible, aunque en los ultimos tiempos se intente cubrirla con 
expresiones de liberalismo juridico, que en realidad no son sino otra 
forma de seguir anulando al indio a traves de la colonization jurldica. 
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